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El método de una didáctica científica 


por Adolfo MuÑoz ALONSO 


El método aquilata una ciencia y la caracteriza hasta tal punto, que 
el método la especifica y define. Por muchos y variados que sean los 
conocimientos adquiridos, si no está su desarrollo sometido a un régi-. 
men de demostración o demostraciones sucesivas, ordenadas y razona- 
das, no es posible hablar de ciencia. A la ciencia no la constituye el 
conjunto de conocimientos, aunque éstos no puedan faltar en la cien- 
cia. Lo que especifica a una ciencia es el carácter de seguridad, firmeza, 
validez y universalidad .que ostentan las proposiciones que la expre- 
san. Y cabalmente esas cualidades se las presta a la ciencia el Método. 

Nuestro propósito en estas páginas se centra en mostrar el método 
adecuado de la Didáctica. La cuestión es ardua: no hay quien, si lo 
atiende, no lo vea. Intentamos describir, razonando, el procedimiento 
adecuado en la elaboración de la Didáctica, como ciencia, y justificar 
los resultados, mostrando la manera cómo son descubiertos o logrados. 
Que esto es, en definitiva, el método. Y si bien en otras materias el 
tema es interesante y obligado, en ésta resulta delicado, ya que el valor 
educativo del acierto es decisivo, y el peligro del desacierto, funesto. 
Es claro, en la Didáctica va envuelta y bien ceñida la ciencia en todas 
sus manifestaciones. Y si en todas las ciencias el Método es lo que posee 
valor educativo —en ocasiones más que la ciencia misma—, en la Di- 
dáctica el método es lo que ha de valorarse principalmente, ya que la 
enseñanza de las ciencias depende del acierto metodológico, para ser 
eficaz. Las ciencias adquieren vida y realidad por el método. Los co- 
nocimientos se convierten en pura erudición si no son elevados por el 


. método, a cuya luz fueron descubiertos o revalidados, Es más, la posi- 


bilidad de que una ciencia no se convierta en adquisiciones pétreas 
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de lo que es —por naturaleza— organismo viviente, nos lo dice el mé- 
todo, que, al ser conocido y seguido, permite el progreso científico, 
enriqueciendo los datos y sometiendo a crítica nuevos hallazgos. Él mé- 
todo fecunda la ciencia. Y la ciencia que no descubre su método o lo 
descuida, por fértiles que parezcan sus hallazgos, es ciencia estéril. Más 
diré, los resultados de la ciencia, su contenido objetivo, sólo pueden 
ser comprendidos en el grado de conocimiento que poseamos del mé: 
todo, de su adquisición o de su contraste. La historia de una ciencia 
es la historia de su método. Y su perfección y autonomía nos descubre 
la perfección lograda de su método. 

Mal puede, sin embargo, entender una ciencia, comprenderla o en- 
señarla, si él mismo no ha seguido del brazo de un científico o prac- 
ticado personal y esforzadamente los métodos con que esa ciencia ha 
sido elaborada. En todas las ciencias rige la advertencia. No se puede 
enseñar química, filosofía, teología, ciencia política, si estas ciencias no 
han adquirido su significación precisa en nuestro estudio. Es decir, sólo 
podemos rectamente enseñar lo que de alguna manera ha sido elabo- 
rado por nosotros. No diré que la originalidad del descubrimiento sea 
el único título que autorice la enseñanza. Antes, al contrario, puede 
acontecer —y los nombres se agolpan a la pluma— que investigadores 
meritorios sean didactas ridículos y funestos. Lo que sí afirmamos es 
que se hace preciso asistir a la elaboración de una ciencia para com- 
prender el desarrollo lógico de su formación, y, en consecuencia, adop- 
tar el procedimiento metodológico adecuado para su enseñanza. Per- 
mítaseme una alegoría; como organismo vivo, la ciencia sólo puede 
enseñarse voceándola desde su propio corazón y desde sus raíces en tal 
tono que la práctica de la enseñanza parezca la práctica de su for- 


mación. 


La Didáctica como ciencia se especifica por su objeto formal. Dando 
de mano todos los aspectos y olvidando las controversias inocuas o 
útiles que sobre la determinación del objeto formal entablan algunos 
escolásticos, lo cierto es que la caracterización mos la presta el objeto 
formal de esa ciencia. Es decir, el aspecto que se elige, en su conspecto 
científico. Pues bien, el objeto formal de la Didáctica es la enseñanza. 
Esto, expresado así, sin apaños de léxico, muestra bien a las claras que 
esconde un equívoco. En efecto, la Didáctica, como ciencia, tiene un 
objeto formal: la enseñanza de las ciencias, y no puramente la ense- 
ñanza. Más claro, la ciencia denominada Didáctica sólo se entiende con 
los conocimientos que han alcanzado rango de ciencia precisamente en 
cuanto están arquitectónicamente elaborados, sistemáticamente ordena- 
dos, científicamente resueltos. La Didáctica supedita la posesión de su 


A 
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rango de ciencia a las ciencias que som su objeto. Las ciencias, pues, 
forman de alguna manera el objeto material de la Didáctica. La ense- 
ñanza de esas ciencias constituye su objeto formal. 

Como la frase que define el objeto formal es equívoca, resolvámos- 
la. No es que la Didáctica tenga por cometido específico la enseñanza 
de las ciencias. Tarea a todas luces imposible. Pero sí que tiene como 
objeto propio, adecuado, irrenunciable, la enseñanza de las ciencias 
precisamente en cuanto que esas ciencias pueden ser enseñadas, y re- 
quieren para cumplir esa peculiaridad un método, consideraciones y 
estudio peculiar. Las ciencias pueden ser objeto de enseñanza. La en- 
señanza requiere una metodología peculiar. Pues bien, el estudio cien- 
tífico de lo que la enseñanza, por enseñanza, exija, y de las peculia- 
ridades que las ciencias para poder ser enseñadas requieren, constituye 
el objeto formal de la Didáctica. 

Si bien se mira, la enseñanza como objeto formal, marginando las 
ciencias objeto de esa enseñanza, parece conducir a una desorbitación 
del problema. Y considerar las ciencias como objeto de enseñanza en 
una unidad arquitectónica y sistemática parece falsear la enciclopedia 
científica de la cultura humana. Es decir, el hablar de una teoría de la 
enseñanza como objeto formal de una Ciencia puede convertir a ésta 
fácilmente en vana abstracción. Y el elaborar una ciencia de la ense- 
ñanza de las ciencias puede romper la autonomía regional definitiva- 
mente conquistada, convirtiendo a la Didáctica en una disciplina vana, 
precisamente en su formalidad específica. 

Algunos puntos nos parecen ya claros, y vamos a exponerlos, La 
enseñanza responde a una exigencia de las ciencias. Podrá discutirse si 
una ciencia determinada puede ser enseñada. Estimo que la cuestión 
así planteada es un seudoproproblema. No hay ciencia humana ni di- 
vina que se resista a la exposición doctrinal didáctica. Lo que sí puede 
suceder es que ese conjunto de conocimientos, denominados, en su uni- 
dad, ciencia, sean no ciencia, sino sabiduría. Y, efectivamente, la sa- 
biduría no puede ser enseñada como puede serlo una ciencia determi- 
nada. Con todo, lo que habría que reelaborar sería no la cuestión sobre 
la posibilidad de la enseñanza, sino el concepto mismo de enseñanza. 
Esto se aprecia con mejor distinción en la Filosofía, como adquisición 
discente, que es el saber que ha originado la cuestión y dividido a los 
autores. Y podría plantearse con más fuerza en la teología. Pero la 
enseñanza es una actividad a la que responde un concepto. Sobre la 
enseñanza cabe abrir discusión elaborando las condiciones y señalando 
las exigencias. Es un capítulo proemial que orienta el proceso de la 
formación científica de Ja Didáctica. 
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Como la enseñanza es una relación real, el método ha de coincidir 
con el propio de los objetos ideales: la intuición intelectual, lograda 
por una demostración racional. Nótese bien, no movemos la pluma para 
redactar observaciones sobre el método de la enseñanza, sino sobre el 
método de la disciplina que estudia la enseñanza. El método —o los 
métodos— de la enseñanza son capítulos de la Didáctica, al paso que 
ahora nuestro empeño es justificar metodológicamente la autonomía 
científica de la Didáctica misma. 

La frase es audaz, pero tal vez la fortuna —es decir, el acierto— no 
desmienta a si aforismo al estamparla: el educador es, él mismo, lo 
más fundamental del método que emplea. Como de la moderna ciencia 
experimental dicen los cultivadores, así podemos decir del didacta; el 
maestro queda comprometido en su método. Lo cual —ya lo ha adi- 
vinado el lector— mada dice ni priva a la conducta personal del in- 
vestigador, que sería cuestión ajena al aspecto que aquí estudiamos. 

Es curioso que la Didáctica, en virtud de la formalidad que la cons- 
tituye, sea la única que resuelve en uno los dos métodos clásicos de re- 
solución, análisis e invención, y el de composición, síntesis o de doe- 
trina; es decir, el de investigación y el de enseñanza. Las lineas que 
dejamos arriba expuestas pueden inducir a una serie de pensamientos 


sobre el acercamiento de los dos métodos enunciados —y que figuran 
en la Lógica de Port -Royal— en uno solo. Y sería acertado este juicio 
del lector, porque estimamos en verdad que el método didascálico, ex- 
positivo, didáctico, de enseñanza, instructivo, o como quiera llamársele, 
es una etapa de las tres que pueden señalarse en el método general: la 
etapa inventiva, de investigación y la sistemática, de clasificación. Sólo 
el investigador puede sabiamente clasificar los conocimientos, y sólo 
el sistematizador puede ser auténtico didacta. Acaso por faltar estas 
condiciones o considerarlas demasiado ambiciosas, la Didáctica, y en 
general la Pedagogía, es depreciada, cuando no despreciada, por inves- 
tigadores geniales o cultivadores originales de las ciencias. No se per- 
catan quienes así se expresan que la Didáctica es la exposición siste- 
mática de un proceso que muchos autores resuelven inconscientemente. 
El método —es cierto— no es otra cosa que el descubrimiento de la 
luz natural y la justificación de sus proyecciones, que en algunos pen- 
sadores se realiza genialmente. Magendie, a quien tanto debe Claude 
Beuard y, por lo tanto, la Metodología de la Medicina—, es uno de 
los clásicos quo reclamaban «hechos» —«des faits, rien que de faits, 
sans aucun mélenge de raisonnement»—. Lo que Magendie excluía en 


sus Investigaciones era cabalmente lo que mejor empleaba: el razona- 
miento. 
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La enseñanza constituída como ciencia unifica a las ciencias todas y 
las somete a una consideración que las emparenta. La sujeción histórica 
a que se someten todos los conocimientos científicos hacen que su trans- 
misión sea una condición indispensable de su propia existencia, que es, 
por naturaleza, progresiva. Los mismos retornos a que se ven obligadas 
las ciencias para examinar sus principios básicos, las revoluciones que 
descabezan sus postulados, el cultivo de ciencias que, bajo igual deter- 
minación, denominación y desarrollo, progresan desde postulados con- 
trarios, cuando no contradictorios, la distinción de contenidos en su 
especificación formal que caracterizan sucesivamente —a veces, simul- 
táneamente— a algunas ciencias, todo este proteiforme discurso interno 
e histórico que es la ciencia humana, se mantiene y unifica en virtud 
de la propiedad que le acompaña siempre: la enseñanza. 


No queremos decir tan sólo que una ciencia se adquiere enseñán- 
dola —aunque el apotegma valga—; mo es tampoco que sólo se sabe 
algo cuando se sabe enseñar; mo es siquiera nuestro propósito exigir 
la transmisión o promulgación para que la ciencia exista —como si la 
ciencia y la ley positiva tuvieran los mismos requisitos de definición—, 
no. Lo que afirmamos es la virtualidad de la enseñanza de la ciencia 
en el desarrollo evolutivo de sus principios y teorías y en la aplicación 
de sus conclusiones. 

La enseñanza, como objeto de la Didáctica, resulta a todas luces 
—reiterémoslo— un concepto equívoco. Y si me apuran, diría espúreo. 
Siempre hay que apresurarse a añadir, connotándolas cuando menos, 
las ciencias. Pero —se dirá— la enseñanza puede en sí misma ser ob- 
jeto de una disciplina, ya que parece reunir los atributos que para 
constituirse exigen los autores. Y no acertaría quien tal arguyera. Por- 
que si es cierto que la enseñanza puede someterse a un estudio razo- 
nado, ordenado, metódico, demostrativo, no lo es menos que sigue 
siendo la pura formalidad de un contenido material que se olvida, pero 
que no por ello se torna inexistente. Es preciso insistir hasta la saciedad 
en que la enseñanza, la teoría de la enseñanza, la llamada metodología 
general, sólo tienen sentido como generalizaciones o abstracciones lógi- 
cas de los procesos metodológicos o didácticos de las ciencias que com- 
ponen la enciclopedia del saber humano. 

Más claramente podríamos desarrollar nuestro pensamiento en esta 
forma. La Didáctica es la ciencia de la enseñanza. La enseñanza es esen- 
cialmente metódica. Mejor aún, la enseñanza, objeto de la Didáctica, 
es una enseñanza sometida a método. O, si se prefiere, la Didáctica es 
la ciencia de los métodos de la enseñanza. Ahora bien, el método di- 
mana esencialmente —del método de las ciencias hablamos-— de los 
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contenidos de cultura, y no puede ser ajeno ni al ideal que se persi- 
gue con la enseñanza, ni extraño al educando y al educador. Pues bien, 
dando de mano las implicaciones con el cometido que se intenta y las 
que necesariamente guarda con el educando y el educador, no se puede 
desligar, por esfuerzos mentales que se ejerciten, de los contenidos de 
cultura. La Didáctica —resumiendo— sólo en epílogo es teoría de la 
enseñanza; en su cuerpo y en su formalidad científica, es la ciencia de 
la enseñanza de las ciencias. Y aunque la definición no encante con su 
ritmo verbal, expresa claramente el propósito y lo deslinda. 

Si bien se observa, no es la Didáctica ciencia original en este sen- 
tido. Varias son las ciencias que se debaten en la equivocidad de los 
métodos, hasta tal punto, que el empleo de uno u otro las contradis- 
tingue. Sea la Filosofía, por serme más conocida. Los métodos que de 
su estudio, investigación o enseñanza se proponen son no sólo distin- 
tos, sino también diversos y aun contradictorios. Y habrá quien de- 
fienda que la Filosofía, en virtud de su peculiar naturaleza, no es ma- 
teria docente. A lo más a que se puede aspirar (y no es poco) es —dicen 
estos autores— a filosofar, 

La cuestión de la polivalencia de los métodos parece ser, pues, de- 
bate común a otras disciplinas y no exclusivo de la Didáctica. Esto nos 
indica que puede no ser erróneo nuestro punto de vista personal. La 
problemática sobre el método de la Didáctica no priva de importancia 
al tema, antes la acrecienta. Precisamente en otras disciplinas pedagó- 
gicas cabe achacar de exageradas a algunas —si no muchas— de las di- 
recciones tecnológicas en las que hasta las ideas se disuelven en núme- 
ros, pero en Didáctica el método y su exposición es cometido funda- 
mental. 

Hemos de reconocer que el método de investigación ha surgido con 
anterioridad y preocupado con más acuciamientos a pensadores y es- 
critores que el método de enseñanza. Tengo para mí —y el lector di- 
sienta si así lo estima oportuno— que sólo se puede aceptar un dete- 
nimiento en la metodología didáctica como descanso activo de la in- 
vestigación, nunca como sustitución de la misma. El desprestigio de la 
pedagogía que reine entre los científicos se debe a la desconsideración 
de los pedagogos por la ciencia cuya enseñanza se investiga, es decir, 
al formalismo pedagógico o didactismo exagerado. 

La exposición de los Métodos y su valorización es obra del Rena- 
ato No es que con anterioridad a 1638 el método no fuera habido 
en mérito. Cabalmente, uno de los principios que armonizan la doc- 


lrina que exponemos, y que Vico lo definió en una frase feliz: «La 


naturaleza de las cosas es su nacimiento», es adivinación consciente de 
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Aristóteles en su Política, aludiendo precisamente al método. Sin em- 


bargo, sólo en el Renacimiento y en la Edad Moderna surgen los teó- 
ricos del método —Ilamémosles así—. Sería injusto que autores como 
Bacon y Descartes, que por el Método y su exasperación filosófica y 
científica arruinaron una tradición, o como Galileo Galilei, que en el 
acierto metodológico encontró tribulaciones, no fueran en esta coyun- 
tura celebrados. 

Las aportaciones de Galileo, Bacon y Descartes a la Metodología 
científica son sencillamente decisivas, hasta tal punto, que su Método 
sirve para depurar y obtener un nuevo concepto de la ciencia. Los tres 
—ceada uno en su orden— inauguran un proceso metodológico que se 
ve coronado con un desarrollo científico admirable. Galileo descubre y 
aplica la inducción experimental; Bacon ensaya una teoría del error 
que permite el progreso de la ciencia y sorprende las leyes de la na- 
turaleza; Descartes encamina a la razón para que no se extravíe entre 
la maraña de los datos, que, en apariencia sencillos, son complejos. 

La preocupación de la filosofía moderna, basando su doctrina en el 
proceso metodológico de investigación y criterios de verdad y de certe- 
za, encuentran su satisfacción didáctica —pobre, cierto, pero decisiva— 
en pedagogos que se entregan al estudio de la didáctica metodológica. 
Parejos a Bacon y Descartes, es preciso citar a Ratke y a Comenio. 
Con ellos, la Didáctica ensaya sus artes de ciencia independiente, y por 
ello, su método peculiar. Si se precisara alguna prueba histórica que 
apoye nuestras reservas sobre el concepto de Didáctica como fórmula 
de abstracción, bastará con abrir las primeras páginas de la «Didáctica 
Magna», de Comenio, en las que nuestro autor promete —sin rubori- 
zarse— «un artificio universal, para enseñar todo a todos». Ramón 
Llull —con su enciclopédico saber, al que no llega ni en sombra Co- 
menio— no se atrevió a tanto en su «Ars Magna». Contrariamente a la 
filosofía, la renovación continua de la educación se caracteriza por el 
ensayo de nuevos métodos y de invenciones didácticas, en las que la 
novedad radica muy frecuentemente en la desconsideración de alguno 
de los elementos indispensables en la tarea docente. Los nombres de sus 
autores pertenecen al diccionario biográfico de la pedagogía: María 
Montessori, Decroly, Dewey, Kilpatrick, Cousinet, Kerschensteiner, en- 
tre ciento. 

No en vano reiteramos el peligro de la abstracción vana de una 
metodología general de la enseñanza. El método didáctico no es una 
técnica, es una dirección inteligente. Y la Didáctica, como disciplina de 
la Enciclopedia Pedagógica, es la que puede salvar la pedagogía o des- 
virtuar su sentido cultural. 
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Se habla de enseñanza de las ciencias como de una transmisión, pero 
es preciso advertir que esa transmisión de conocimientos es una Ccon- 
dición de la enseñanza, pero no la específica. Sin sobreestimar el fin de 
la enseñanza, que es la educación —en algún sentido— del discente, 
no se puede olvidar que la transmisión de conocimientos es real cuando 
se convierte en formación —en algún sentido— del discente. Es decir, 
que la transmisión de conocimientos, como tal fenómeno, no se da en 
la enseñanza si no es categorizado en el educando. La naturaleza del 
discente, la peculiaridad del docente y la índole específica de la ciencia 
ejercen de consuno una transformación, eminenciando el concepto de 
transmisión cuando son conocimientos científicos los que se enseñan. 
Y no se diga que puede darse una adquisición de conocimientos ofre- 
cidos por el docente sin que el alumno se enriquezca, se eduque por 
ellos o se perfeccione. La actividad que ha de ejercitar el alumno para 
que esa transmisión de conocimientos se realice es suficiente para al- 
terar su sentido y mostrarnos que la transmisión comporta un enrique- 
cimiento vital —cordial, mental, volitivo— que transforma su sentido. 

Analizada desde el ángulo del maestro la transmisión, no se altera 
tan profundamente su concepto, pero sí exige la unidad de la perso- 
nalidad con el método que se emplea en la transmisión, hasta tal pun- 
to, que se hace tarea harto difícil entender cómo pueda subsistir una 
transmisión de conocimientos en la que el educador no vigorice o anule 
el método. 

La transmisión de conocimientos, como definición de la enseñanza, 
€es, pues, una expresión peligrosa —por lo vacía o por lo estudiada- 
mente aséptica—, que olvida el fin de la enseñanza —sin la cual no 
hay método verdadero—, deprecia la personalidad —inexcusable en el 
maestro — y desprecia la individualidad del alumno. Es más, el propio 
contenido científico representa, en una última resolución, algo más que 
una suma de conocimientos desarrollados para ensanchar el trabajo 
horizontal del hombre o su técnica mecánica. Y esto prescindiendo de 
que algunos conocimientos importan, por su misma formalidad, un va- 
lor educativo y formativo y desenvuelven la personalidad del educando 
en virtud de su propia riqueza entitativa o axiológica. 

La estructura lógica de los contenidos objetivos, la personalidad del 
docente y la individualidad del discente eminencian la tarea didáctica, 
pero, a la vez, plantean resueltamente la necesidad inexorable de una 
metódica razonada de la enseñanza. Cada uno de los tres aspectos mues- 
tran la exigencia metodológica. Sólo lo enseñado con método es faci- 
litado científicamente. El maestro es maestro por enseñar con método. 
Y sólo lo que viene prendido en el método adecuado se aprende como 
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saber válido. Lo que se ha constituído científicamente —por el méto- 
do— no puede ser enseñado ni aprendido si no es científicamente —con 
el método—. El contenido objetivo de la ciencia se desvanece si se le 
desliga del método que lo sostiene. Y la enseñanza es puro —impuro— 
deleite lúdico o agolpamiento de cifras y mutilaciones si no la armoniza 
el método. El afirmar resueltamente que la exigencia del método está 
condicionada en su ejercicio a la materia que se trata de enseñar —ha- 
blamos del método didáctico—, a la individualidad del educando y a 
la personalidad del educador, nos ahorra palabras sobre la flexibilidad 
sagrada de su carácter y sobre las modalidades de su aplicación. Desde 
el método —que sí lo fué y genial— de Sócrates, alumbrando luces 
interiores con el soplo de una ironía, hasta el rígido esquematismo me- 
tódico del herbartiano Ziller, por ejemplo, cabe un despliegue de ori- 
ginalidad personal o evoluciones continuas que permitan decir del mé:- 
todo algo análogo a lo que del maestro escribe Gentile: «No tener un 
método, hacerse continuamente un método, es lo acertado.» 

Podría creerse que la frase intenta una desvalorización del método 
en la didáctica. No negamos que Gentile y otros pedagogos idealistas y 
actualistas puedan ampararse en la frase para significar una opinión 
antimetodista. Y, en verdad, que si el método se acepta como norma 
rígida, abstracta y formal para la enseñanza, preferimos la esponta- 
neidad de quien sabe bien lo que hace —un educador con personali. 
dad— y la validez y eficacia de sus actos, a la rigidez mecanizada y a 
los resortes ciegos de una actividad inflexible-y despersonalizada, con 
la que el propio educando se anula. Sin embargo, la doctrina que 
mantenemos enaltece la necesidad indispensable del método, de acuerdo 
con lo que la materia, el educando y el educador consientan. La mate- 
ria, en la estructura de sus objetos; el educando, en las condiciones 
psicológicas; el educador, en su actividad creadora. El método —resu- 
miendo— es un instrumento; y en su virtud, su eficacia está supeditada 
al temblor o a la firmeza de la mano que lo esgrime, a las fluctua- 
ciones o constancia del alma sobre la que se opera y a las calidades 
que presenta la materia que se trata de trasfundir. 

El símil, en toda su crudeza médica, es sugeridor y adecuado, por- 
que el método de la enseñanza no puede descuidar —si quiere ser efi- 
caz— que su influjo consista en activar las fuerzas del discente, enri- 
queciendo sus contenidos en extensión y profundidad, y en manera al- 
guna tomar al alumno como mero receptor pasivo. Como de los ali- 
mentos, así podemos decir de la enseñanza. Es más, método que no 
cuente con la actividad individual y un tanto anárquica del discente, 
no es ni será nunca método válido. El culto debe darse al contenido 


cultural; la reverencia, al docente; el respeto, al discente; al método, 


476 ADOLFO MUÑOZ ALONSO 
A AAA AAA AAA  — 


el reconocimiento de un instrumento con el que se mantiene el culto 
a la doctrina, la reverencia al maestro y el respeto al escolar. Una ado- 
ración mimética por la eficacia absoluta del método es tan idolátrica 
como funesto el desprecio por su relativo valor. 

Es lamentable que la tarea crítica divida a los autores en Campos 
de oposición irreductible, que la torna ineficaz y baldía, cuando no 
desorientadora y malsana. Decimos esto a propósito del «Discurso del 
Método», de las «Reglas para la dirección del espíritu», del «Nuevo 
Organo» y de los Diálogos de Galileo. En estas obras —sea cual fuere 
su pretensión filosófica— se exponen ideas, se apuntan sugerimientos, 
se establecen reglas y se ejemplifican procesos que constituyen el có- 
digo teórico y práctico de los investigadores, sistematizadores o didac- 
tas. La «invención», que se entiende directamente con el genio, y la 
gracia, por mediación de la fortuna, es coronada científicamente y or- 
denada sistemáticamente cuando la «verificación», que es obra metó- 
dica, la incorpora el progreso y la engarza en sus conclusiones ya ad- 
quiridas. Y la «exposición» realiza la última exigencia de la inven- 
ción, exponiendo no sólo los conocimientos verificados, sino también 
el carácter de novedad que poseen en la ciencia ya sistematizada. 

Lo que parece axiomático en el desarrollo de la ciencia, que el mé- 
todo de investigación se perfecciona y acopla en los avamces —como si 
de una táctica bélica se tratara—, así hay que pensar del método de 
enseñanza —como si de una operación de paz se hablara—. Es curioso 
y aleccionador que cada investigador fecundo es, además, entusiasta de 
una postura metódica original. Y madie —que sepamos—, unciéndose 
al yugo del método conocido, ha descubierto nada, y creemos que tam- 
poco haya enseñado gran cosa. 

Las reglas metódicas indispensables, y que son como el tesoro co- 
mún del investigador y del docente, están sostenidas en una atenta con- 
sideración de la naturaleza y en un delicado conocimiento del proceso 
lógico de la razón. 

No se entiende cómo un enseñante pueda acometer su tarea sin acep- 
tar como postulado metodológico las cuatro reglas del Discurso del 
Método, por ejemplo, y prevenirse contra los prejuicios del momento 
negativo que todo método presupone y que Bacon analiza. 


Adolfo MUÑOZ ALONSO. 
Madrid. 


Para una teología agustiniana 
del trabajo 


por Victorino CAPÁNAGA 


TRABAJO Y CONTEMPLACIÓN 


Para conocer al hombre agustiniano, hay que atender a su proceso 
histórico en las tres etapas que recorre: de inocencia, de caída, y de re- 
dención. Lo mismo debe hacerse para determinar las condiciones en que 
se desenvuelve su actividad, por ejemplo, la del trabajo. El ejercicio 
de la actividad humana ha seguido los mismos pasos del proceso histó- 
rico humano, que Kierkegaard ha resumido en una fórmula precisa y 
esencial: «Cuando Adán vivía en el paraíso, el lema era: Ora; cuando 
fue expulsado: labora; cuando Cristo vino al mundo, Ora et labora» (1). 
Estos tres lemas resumen la concepción cristiana y agustiniana del tra- 
bajo. 
En el plan divino, el trabajo —despojando a esta palabra de su 
lastre penoso y sancional— mo era impropio del estado de inocencia. 
Porque puso Dios al hombre en el paraíso, es decir, en unas condicio- 
nes de existencia feliz, para que lo guardase y trabajase. 

Según el sentido literal del texto, San Agustín aquel trabajo lo en- 
tiende por el ejercicio de la actividad agrícola: per agriculturam, non 
laboriosam, sed deliciosam (2). No era un castigo, sino una ocupación 
dichosa, non laboris afflictio, sed exhilaratio voluntatis, contribuir a la 
obra de la creación, consiguiendo con el artificio humano mayor feraci- 


dad en los campos, de donde se originaba un motivo mayor de alabanza 


(1) Diario. A cura di Cornelio Fabro. I, pág. 59. 
(2) De gen. ad litt. VIII, AA 21, 34; 381. 
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al Creador, dador de la razón y de la facultad operativa, aunque nin- 
guna indigencia la forzase a ello. «¿Y qué más agradable espectáculo 
que la conversación y trato con la naturaleza, para descubrir sus leyes 
depositando semillas, plantando renuevos, cambiando de lugar los ar- 
bustos, haciendo diversos injertos, como para interrogar a la naturaleza 
de las simientes hasta dónde llegaba su virtud, qué es lo que pueden, y 
dónde están sus límites; hasta dónde llega la energía interna de los nú- 
meros, y cuánto prospera su vitalidad con un cultivo esmerado, y por 
todas estas consideraciones elevarse más alto hasta ver que nada es el 
que planta y el que riega, sino el que da incremento, Dios, gobernador 
invisible de todas las cosas?» (3). 

Este pasaje es decisivo para la inteligencia del sentido del trabajo en 
el hombre inocente, en que pueden distinguirse dos momentos: el ac- 
tivo y el contemplativo. Según San Agustín, en el desarrollo del mundo 
entran dos operaciones, gemina operatio, partim naturalis, partim vo- 
luntaria. La operación natural se debe al concurso de Dios, que da 
incremento a las plantas y yerbas. La voluntaria es obra de los ángeles 
y hombres (4). 

Las partes del universo pueden recibir una ayuda intrínseca e incor- 
pórea, para que sean naturalezas, y una ayuda extrínseca corporal, para 
que sean mejoradas, como son los alimentos, la agricultura, y la medi- 
cina, y todas las cosas que se hacen para adorno, a fin de que no sólo. 
conserven su ser, y sean más fecundos, sino también contribuyan a un 
mayor decoro del mundo (5). 

Es decir, el hombre es, naturalmente, un colaborador de Dios en el des- 
arrollo del mundo. El trabajo humano tiene una dignidad de ayuda o 
colaboración —humani operis adiutorium—-para el despliegue de las 
fuerzas latentes del mundo. El hombre, como operario de Dios, debe con- 


(3) De Gen. ad litt. VIII, 8, 15. PL. 34, 379: Non enim. erat laboris afflic- 
tio, sed exhilaratio voluntatis, cum ea quae Deus creaverat, humani operis adiu- 
torio laetius feraciusque provenirent, unde Creator ipse uberius laudaretur, quí 
animae in corpore animali constitutae rationem dedisset operandi ac faculta- 
tem, quantum animo volentis satis esset, non quantum invitum indigentia cor- 
poris cogeret. Quod enim majus mirabiliusque spectaculum est aut ubi magis 
cum rerum natura quodammodo loqui potest, quam cum positis seminibus, plan. 
tatis surculis, translatis arbusculis, insitis malleolis, tanquam interrogabatur 
quaeque vis radicis et germinis quid possit; unde possit, unde non possit; quid 
in ea valeat numerorum invisibilis interiorque potentia, quid extrinsecus adhi- 
bita diligentia: inque ipsa consideratione perspicere, quia neque qui plantat 
est aliquid neque qui rigat, sed qui incrementum dat Deus? 

(4) Ib. ib. IX, 17: Naturalis quidem per occultam Dei administrationem, 
qua etiam lignis et herbis dat incrementum: voluntaria vero per angelorum 
opera et hominum. 

] (5) Ib. VIII, 25, 46, PL. 34, 390-1: Partes vero eiusdem universitatis et 
intrinsecus incorporaliter adiuvantur, ut naturae sint, et extrinsecus corpora- 
liter, quo se melius habeant, sicut alimentis, agricultura, medicina, et quaecu. 


me etiam ad ornatum fiunt, ut non solum salvae et fecundiores, verum etiam 
decentiores sint. 
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tribuir a un mayor decoro y hermosura del mundo. Por eso ha recibido 
del Creador una ratio et facultas operandi. La razón misma penetra el 
trabajo, y lo hace racional. 

¿Con qué fin debía el hombre desplegar esta actividad? San Agustín 
excluye la necesidad servil, que después se hizo ley general de toda ac- 
tividad humana: Omnium actionum humanarum mater necessitas (6). 
Ninguna indigencia forzaba al hombre a trabajar, sino el gusto, el de- 
leite honesto del ánimo (7). El trabajo era entonces como ahora es el 
juego, que es, sin duda, el ejercicio que más se parece al del hombre 
inocente en sus faenas agrícolas, aunque suprimiendo las molestias y fa- 
tiga que también trae consigo el jugar. 

Dado el profundo cambio que se operó en el organismo humano con 
el primer pecado, nos es imposible concebir el vigor original, la fuerza 
espontánea, la maña y agilidad libre que poseyó la naturaleza entonces. 
Quizá ciertas aves, como las golondrinas en sus interminables y alegres 
vuelos por el espacio libre, mos pueden dar una idea aproximada del 
vigor orgánico y del dinamismo del hombre inocente, el cual se orde- 
naba a despertar y ejercitar las fuerzas contemplativas. El hombre debía 
colaborar con Dios para descubrir los secretos de la naturaleza vegetal 
y producir un mundo más alegre y feraz: cum ea quae Deus creaverat 
humani operis adiutorio laetius feraciusque provenirent. 


Adán debía dar a la tierra mayor amenidad y feracidad con una serie 
de experiencias agrícolas que San Agustín propone. El Paraíso, tal como 
lo concibe San Agustín, sería una especie de granja agrícola de experimen- 
tación, donde su usufructuario se deleitaba en multiplicar los ensayos para 
preguntar a la naturaleza hasta dónde llegan sus virtudes. Las expresiones 
cum rerum natura quodammodo loqui, e interrogare naturam, dialogar 
con la naturaleza de las cosas y preguntar a la naturaleza, que es el 
ideal de todas las ciencias naturales, indican un programa de vida, se- 
mejante al que realizó el Padre Mendel con sus experiencias, que tanto 
han contribuido al desarrollo de las ciencias biológicas. Y todos estos 
esfuerzos para hacer la tierra más cultivada y provechosa se encamina- 
ban a una mayor contemplación de la sabiduría, bondad y hermosura 
de Dios, reflejadas en las criaturas. Esta contemplación o consideración 
—consideratione perspicere— se alimentaba de dos cosas: del descu- 
brimiento de las fuerzas ocultas y de sus límites, y del conocimiento, 
alabanza y admiración del Creador. El mundo de la vida ofrece temas 


(6) "En. in ps. 83, 8. PL. 37, 1062. 
(7) De gen. ad litt. IX, 18. PL. 34, 380: Ut operaretur agriculturam non 
labore servili, sed honesta animi voluptate. 
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de muy alta contemplación: Quid plenius magna consideratione pruden- 
tibus? (8). 

En esta doctrina hay una exaltación del poder creador del hombre, 
pero dirigido a la revelación de los valores divinos que el mundo en- 
cierra, es decir, al desarrollo de las razones seminales, que en él laten. 
La contemplación da profundo sentido a la actividad humana. La acción 
se ordena a la contemplación. No sólo se deben cultivar los lirios del 
campo, sino también posar en ellos los ojos, elevándose a la admiración 
y alabanza del Creador de las flores. Todo el hombre en su cuerpo y 
alma, en su inteligencia y voluntad, aunque pone los pies en el suelo, 
recibe alas y trae una continuada elevación del espíritu, que»le da des- 


canso y refrigerio. 


15 


LABOR MEMBRORUM, ANGOR CURARUM 


Con el pecado de origen se cambiaron las condiciones del trabajo 
o, mejor, del trabajador. Con él entró la afflictio laboris, que dice San 
Agustín, la penosidad del trabajo, y el sudor en el rostro del hombre. 
El nuevo cambio está señalado por San Agustín, en su aspecto orgánico 
y espiritual, con dos efectos: labor membrorum y angor curarum. Lo 
primero afecta al organismo humano; lo segundo, al alma. Describiendo 
el descanso del sábado eterno, dice: Inest autem in illa requie non de- 
sidiosa segnities, sed quaedam ineffabilis tranquillitas actionis otiosae, 
sed quia talis actio in laude Dei agitur, sine labore membrorum, sine 
angore curarum (9). El descanso perpetuo consistirá en el disfrute de 
Dios, sin trabajo de miembros ni angustia de cuidados. Los tres privi- 
legios del primer hombre eran: el goce de Dios, la salud del cuerpo y 
la tranquilidad completa del ánimo (10). Con la pérdida de estas tres 
cosas, entraron: el olvido a Dios, la fatiga, la debilidad, la inquietud 
constante, El cuerpo, al apartarse Dios, perdió su robustez y apoyo me- 
jor. Al concepto mismo de trabajo, labor, se unió el de fatiga, dificul- 
tad, molestia, enfado. Lo mismo para los trabajos del cuerpo como del 
espíritu se verifica lo que dice San Agustín: Ad panem ventris cum la- 
bore pervenitur: quanto magis ad panem mentis? (11). El trabajo es un 
yugo que pesa sobre los hombros humanos, y produce un hábito de resisten- 


(8) Ib. ib. 18. PL. 34, 380. 4 

(INSTEDISE. "99: 0. 17. Pl 38,219 

(10) De vic. Dei, XIV, 26. PL. 41, 434: Vivebat fruens Deo, ex quo bono 
erat bonus... Summa in carne sanitas, in anima tota tranguillitas. 

(11) Zn Joar. tract. XIX, 16. PL, 35. 1554. 
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cia en la misma voluntad, una galbana para todo esfuerzo más o menos 
difícil. 

juntamente con la dificultad y la fatiga, el pecado introdujo lo que 
llama San Agustín angor curarum. Dos palabras llenas de sentido, y 
que han entrado en el análisis existencial de la filosofía de hoy. Sin 
duda, el angor curarum tiene mucho de parecido con la angustia kierke- 
gaardiana, que también entró en el mundo con el pecado, y va de brazo 
con él. El angor curarum se vincula estrictamente al pecado original, y 
se opone a la tranquillitas del hombre paradisíaco. 

Si el trabajo primitivo era una forma de relación con Dios, descu- 
briendo los valores divinos de la naturaleza, para ver nuevos espectácu- 
los del Creador, el pecado, apartándole de esta visión, ahincó en sí mis- 
mo al hombre, en la tragedia de su orfandad y miseria. Los cuidados 
encadenan, cautivan, afligen y no dejan reposar al hombre: Circums- 
tant nos nexus diversarum curarum, hinc atque inde dilaniamur quasi 
spinis et sepibus, ambulamus angustam viam. (12). 


Como quien ya entre zarzas y matorrales, camina el hombre con sus 
cuidados y ansias sin número, sin hallar jamás el último de sus deseos. 
Es propio de los cuidados herir, molestar, producir rasgones en la carne 
y en el espíritu. La cura tiene relación con la inquietud agustiniana, 
que se compone de tres elementos: los aguijones de los deseos, que pun- 
zan el espíritu; la movilidad interna, y el descanso o la requies, como 
término ideal a donde se aspira llegar. 


Pero el descanso es incompatible con el trabajo y fluctuación inte- 
rior, con lo que llama el Santo in opere laborare, in cogitatione fluc- 
tuare (13). La movilidad del pensamiento y de los deseos constituye la 
inquietud, juntamente con cierta servidumbre y malestar íntimo, que 
obligan al hombre a moverse, a desgastarse en la búsqueda y en la ac- 
ción, a agotarse en un dinamismo sin término. Lo que en términos mo- 
dernos se llama activismo es una consecuencia de esta comezón y angus- 
tia de los cuidados. En el fondo, este activismo nace del vacio interior 
que el pecado produjo en el hombre cuando, rotas sus relaciones con 
Dios, se quedó confinado a sí mismo, como en una regio egestatis, como 
en un país pobre y devastado de hambre, que le obliga a moverse, a 
buscar alimentos a sus deseos, que nunca se satisfacen sino con la po- 
sesión de lo absoluto. 

De aquí lo que llama J. Eick, «la tiranía del afán del trabajo», y 
la falta de tiempo, que es una enfermedad de nuestros días. La angina 


(12) En. in ps. 69, 8. PL. 36, 872. 
(13) Epist. 55, 17. PL. 33, 202. 
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del tiempo es la angina del pecho del hombre de hoy, angina temporis, 
angina pectoris, como dice él mismo (14). 

En lo temporal, no puede hallar el hombre el descanso que es el fin 
de todos los afanes: Nam utique in omnibus desideriis vestris requiem 
quaeritis ad hoc enim inquieti estis, dum quaeritis, ut invenientes quod 
quaeritis, aliquando requiescatis (15). 

Esta inquietud es semilla de acción y de progreso, pero también de 
muchos quebrantos y dolores humanos, porque buscando el descanso 
donde no está, la inquietud, o el angor curarum, se hace más punzante: 
Inveniendo quod male quaeritis, inquietiores eritis (16). San Agustín 
ha visto en este desasosiego un alejamiento del ser, una pérdida de la 
consistencia ontológica de la maturaleza humana, porque la inquietud 
varía de suerte las afecciones, que la una mata a la otra; en cambio, 
el descanso tiene constancia, que es propia de lo que se dice que es (17). 


TIT 
LA REDENCIÓN CRISTIANA DEL TRABAJO 


De la herencia del antiguo Adán pasemos a la de Cristo, que ha 
traído una nueva luz y un cambio para el trabajo o el hombre traba- 
jador. El Cristianismo no ha quitado al esfuerzo humano su dosis de 
fatiga, o de labor membroum; pero ha operado enérgicamente en la 
curación del angor curarum, que fue consecuencia de la primera culpa. 
En la nueva perspectiva de la redención el trabajo no pierde ningún 
valor esencial, como despliegue de actividad para crear nuevos valores 
de la existencia y aumento de la gloria del Creador. Lo mismo en la 
agricultura del hombre primitivo, que en la técnica del hombre actual, 
prevalece idéntico fin: interrogare naturam, descubrir las fuerzas ocultas 
de la naturaleza para ponerlas al servicio útil y a la contemplación 
del hombre. La técnica, como reveladora de los secretos de la natura- 
leza, devuelve al trabajo su destino esencial y primitivo, su fisonomía 
natural y cristiana. El nuevo mundo de la técnica bien pudiera llamar 
se, como la creación poética y artística en Dante, nipote di Dio. Ligar 
al mundo de la técnica por medio de la razón humana con Dios, es ha- 
cerla también escala de contemplación. La dialéctica del trabajo sigue 


(14) J. Elick-K. GAUGER: La falta de tiempo, enfermedad de nuestros días. 
Barcelona, 1958. 


(15) G. MorIN: S. Augustini Sermones. Miscellanea Agostiniana, 1, pág. 365. 
(16) Ub. -1b. 
(17) De libero arb. TIL, 25: Inquietudo variat affectiones ut altera alteram 


perimat: quies autem habet constantiam in qua mazime intelligitur quod dici- 
tur est. a 
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el mismo itinerario que señaló San Agustín: ab exterioribus ad interio- 
ra, ad interioribus ad superiora. Del esfuerzo laboral y creador del es- 
píritu a la riqueza interior del verbo humano, a la dignidad y superio- 
ridad del espíritu creador, no para estancarse en la estéril admiración 
idealista de sí mismo, sino para subir arriba hasta el Espíritu del Crea- 
dor de todas las cosas. 

San Agustín se mantiene equidistante de dos extremos, que son dos 
peligros para la concepción cristiana del trabajo. El primero es el de 
los que consideran la actividad humana en su puro dinamismo creador, 
sin una meta establecida de descanso. En esta forma de trabajo, los 
cuidados y preocupaciones siguen atormentando al espíritu y lanzán- 
dolo a una carrera loca de progreso, que se hace fin de sí mismo. Como 
si el espíritu humano pudiera hallar su descanso en la pura carrera, 
y no en el reposo. Por eso, la acción debe ser de tal calidad que tienda 
a una reposada seguridad y que no aumente el trabajo inquieto. Mansa 
y humilde debe ser la acción del que busca el reposo: Talis ergo debet 
esse actio animae, quae tendat ad quietam securitatem, non quae augeat 
-inquietum laborem. Mitis atque humilis debet esse actio animae ten- 
dentis ad requiem. Non tamen pigra et desidiosa (18). 

La humildad y la mansedumbre, cortando las ambiciones lacerantes, 
templan el ardor, la fiebre de las preocupaciones o del angor curarum. 

La acción debe ser humilde y tranquila, pero no desidiosa, como la 
de aquellos monjes de Cartago para los cuales escribió el sabroso librito 
De opere monachorum, por el que se ha llamado a San Agustín uno de 
los salvadores de la civilización occidental (19). En una comunidad re- 
ligiosa de Cartago se produjo un grave disturbio con motivo de ciertos 
monjes, que al estilo de los Euchitas orientales, se creían desobligados 
de todo trabajo manual, para dedicarse enteramente a las ocupaciones 
espirituales (20). 

Estos prevaricadores del Evangelio —proevaricatores Evangelii—, se 
habían hecho un evangelio o teología propia de la ociosidad contempla- 
tiva, para renunciar a todo trabajo manual, y vivir, como las aves del 
cielo, cantando y gozando de libertad. Sin duda, este movimiento venía 
del Oriente, apoyándose en los mismos pasajes bíblicos de la Sagrada 
Escritura, como los del Sermón del monte (Mat., VI, 25-34) y las pala- 


(18) En. in ps. 114, 6. PL. 37, 1488. 

(19) Luis BERTRAND: Autour de S. Augustin, pág. 110. 

(20) Dicuntur Euchitae opinari monachis non licere sustentandae vitae suae 
causa aliquid operari, atque ita se ipsos monachos profiteri, ut omnino ab ope- 
ribus vacent. De haeresibus, LVII. PL. 42, 41. 4 

El P. G. Folliet, A. A., ha señalado en los monasterios de Cartago la pre- 
sencia de los monjes Euchitas, independientes de los monasterios de dirección 
agustiniana. Véase su estudio: Moines Euchites a Carthage en 400-401. En 
Studia Patristica, II, pp. 386-399. Acadmie-Verlag, Berlín, 1957. 
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bras de Cristo y del Apóstol sobre la oración ininterrumpida (Lue., XVIIL, 
1; I Thess. V, 17). (21). San Agustín, con razonamientos vigorosos refu- 
tó esta utopía insistiendo sobre el deber del trabajo manual y su valor 
ascético con el ejemplo y doctrina de San Pablo, de los Patriarcas, y de San 
José, el humilde carpintero de Nazaret: Homo ille iustus faber fuit (22). 
El hombre mo es puramente activo, ni puramente contemplativo, sino 
debe comprender ambas cosas, acción y contemplación. Ni la acción im- 
pide la contemplación, ni la contemplación estorba la acción. Así se 
llega a la fórmula benedictina: ora et labora. ] 

Cristo mo quiso con el ejemplo de las aves del cielo y los lirios del 
campo estimular a los hombres a la yida ociosa, sino purificar el tra- 
bajo humano de toda solicitud, angustia, y preocupación y exhortarlos 
al abandono y confianza en el Padre celestial, que cuida de los pájaros 
y de las flores (23). Lo que condena es la sollicitudo habendi (24), el 
afán de posesión y enriquecimiento, animum occupare curis colligendae 
pecuniae, como hacen los negociantes (25). 

Hay trabajos honestos e inocentes de suyo, como son los de los ar- 
tesanos, agricultores, constructores, zapateros, y otros semejantes. San 
Pablo se dedicaba a esta clase de trabajos (26). 

En los monasterios bien ordenados se trabajaba con las manos. San 
Agustín vio algunos de ellos en Milán, con admirable organización y 
espíritu de piedad. El trabajo en ellos no sólo tenía un fin ascético o 
moral, sino también social, porque remediaban muchas necesidades. Lo 
sobrante de su producto iba a las manos de los pobres: Nam redundat 
plurimum ex operibus manuum et epularum restrictione. La caridad tie- 
ne su primacía en estas obras (27). Así en el trabajo se imprime un 
anhelo espiritual y misericordioso, que amortigua el angor curorum en 
su agudeza y tormento. 


El proceso de la actividad humana requiere ambas cosas: actividad 


Q0) San Juan Crisóstomo combatió este error contra «los traficantes de 
Cristo» que en Antioquía y Constantinopla, con pretexto de ascetismo, se ha- 
cían alimentar de los fieles de la comunidad cristiana. Cfr. Lucien Danoz: Le 
travail selon S. Jean Chrysostome. París, 1959, págs. 76 ss. 

También San Nilo acusaba a los discípulos de Adelfio de Mesopotamia y de 
Alejandro, fundador de los Acemetas, «de haber enseñado la pereza y todas 
sus consecuencias con pretexto de la plegaria continua». l. HAUSHERR: L'erreur 
fondamentale et la logique du Messalianisme. Orientalia Christiana Periodica, 
1 (1935), págs. 328-260. 

(22) De opere monachorum, XIII, 14. PL. 40, 560. 

(23) En este aspecto es admirable el comentario de KIERKEGAARD: Gli ucelli 
dellaria e 1 gigli del campo. Edizioni della Bussola. Roma, 1945. 

(24) De oper. mon, XV, 16. PL. 40, 561. 

(25) 1D. 

(26) De op. mon. XIII, 14. PL. 40, 560: Innocenter et honeste quae apta 
sunt humanis usibus operabatur: sicut sese habent opera fabrorum, structorum 
sutorum rusticorum et his similia. : 

(27) De moribus Eccl. Cathol. 1, 31, 6, PL. 23, 1339. 
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externa y fin superior, que aquí era doble: la ascesis personal, y la mi- 
acia para con el prójimo. Pero el prójimo visto a la luz de Dios, 
es decir, al resplandor de la sabiduría cristiana. Para liberarse de la 
opresión de los cuidados temporales, el trabajador debe alzar los ojos 
arriba, al hito fundamental de un descanso eterno. Si no se mira a lo 
alto, el espíritu se encorva y endurece bajo la servidumbre de las reali- 
dades temporales. La contemplación de los fines supremos enjuga el 
sudor del rostro humano, y da sosiego a sus afanes. El Cristianismo no 
suprime el sudor del hombre, pero orea su frente con una brisa fresca 
de eternidad. El monje con el trabajo debe construir al mismo tiempo 
su interioridad, para desarrollar el vigor de sus aspiraciones contempla- 
tivas, pues como diría San Agustín: Quidquid laboras ad hoc laboras, 
ut videas (28). 

Todo lo que trabajas, para esto lo haces: para ver. Una gran visión 
está en el término de todos los afanes y ocupaciones humanas. Es decir, 
un último y definitivo descanso. Así, lo temporal y lo eterno se enlazan 
en la esfera de la actividad laboral. La esperanza entra aquí también 
como un ingrediente insuprimible. En última instancia, en todo trabajo 
debe haber una perspectiva escatológica. También el angor curarum es 
tensión hacia lo futuro. El cuidado mira a lo futuro, es ansia o temor 
de lo futuro. Mas en la concepción laica el cuidado desde un momento 
premio o salario de la existencia misma temporal. Así, el trabajo, como 
sajera, en que no puede descansar el espíritu, mientras en el Cristianis- 
mo, el trabajo como cura, atravesando todos los instantes fugaces, va a 
instalarse en una posesión perdurable de dicha, que será el verdadero 
presente se proyecta en un tiempo futuro, en una realidad fugaz y pa- 
acción temporal, va labrando una perfección eterna. Tiempo y eterni- 
dad se abrazan en esta concepción del trabajo y del hombre. 

El trabajo por el trabajo es una visión extraña al Cristianismo y a 
San Agustín. Ni los monjes antiguos cuando se ocupaban en hacer ces- 
tillos y esteras para romperlos después y comenzar de nuevo, obedecían 
a un ideal puro de trabajo, porque el fin de aquella actividad era la 
perfección espiritual. 

La vida cristiana exige un ritmo de acción y contemplación, de tra- 
bajo y descanso, de ora et labora. En la contemplación del descanso 
eterno los cuidados temporales pierden su aguijón. La contemplación es 
como una divina distracción que cura las heridas de las cosas tempo- 
rales. Con razón el domingo tiene una significación tan profunda, no 
tanto como cese de trabajo corporal, cuanto como descanso, en que se 
libera el espíritu de los cuidados temporales para dedicarse a las cosas 


(28) En. in ps. 90, 13. PL. 37, 1170. 
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divinas y del alma. Las verdades eternas pertenecen al engranaje de 
Jas faenas cotidianas. Por eso, la vida cristiana tiene sus mejores 
símbolos en las dos amables hermanas de Lázaro, Marta y María, la una, 
que representa la vida laboriosa; la otra, la vida ociosa o contemplativa. 
Marta, simboliza los trabajos de la vida presente; María, las cosas futu- 
ras en que está nuestro descanso: Quod agebat Marta ibi sumus: quod 
agebat María hoc speramus: hoc agamus bene, ut illud habeamus ple: 
ne (29). La esperanza cristiana es la inserción de lo eterno en el tiem- 
po y comunica su alivio al trabajo. 

Como deseo y contemplación del salario eterno, la esperanza mitiga 
el cansancio de la vida temporal y pone en ella lo que llama San Agus- 
tín, laetitia in spe futurae vitae. Es el viático de los peregrinos de lo 
eterno, de los trabajadores de la vida del Señor. «Si tanta alegría nos 
produce lo que esperamos, ¿qué será la posesión de la realidad? (30).» 
La vida pierde su sentido, privada de la alegría de la esperanza eris- 
tiana, de la que San Agustín ha hecho este elogio: Vita vitae mortalis 
spes est vitae inmortalis (31). La vida de la vida mortal es la esperanza 
de la vida inmortal. Quitar a la vida del trabajo esta perspectiva de 
eternidad es la gran crueldad de los sistemas racionalistas y ateos de 
- nuestro tiempo. 

Por eso, el trabajo de Marta, que es el trabajo cristiano, debe ador- 
narse de dos cualidades: la templanza y la caridad: modestia in tem- 
perando, caritas in erogando (32). La templanza o moderación mella 
los aguijones de los cuidados y ambiciones de poseer que tanto ator- 
mentan al espíritu humano, haciendo, como diría San Agustín, sudar in- 
útilmente, bajo la carga de los deseos, inaniter sub peccatis suda- 

(33). Por la caridad se reparten los bienes producidos, y los hom- 
bres se relacionan entre sí con vínculos santos de amistad, formando la 
sociedad de los hijos de Dios. En la caridad hay un principio de estima 
y estimulación de la creación laboral, porque las necesidades humanas 
son inagotables. Es decir, el anhelo de lo eterno no significa un cierre 
de los ojos para lo temporal, El trabajador cristiano no pierde sus es- 
tímulos de creación de bienes temporales, que en última instancia res- 
ponden a dos grandes necesidades humanas: la utilidad y la hermosura. 
Tantos los bienes útiles como los bienes de hermosura, satisfacen un 
único deseo fundamental: el descanso, la requies, que es término de 
toda actividad. 


San Agustín no exagera el valor de estos bienes temporales, pero tam- 


(29) G. MorIN: Sti. Augustini Sermones, ib., 546. 


(30) Si tantam laetitiam facit quod speramus, quid erit cum tenebimus? 
(31) En. in ps. 103, 17. PL. 37, 1389. 

(32) G. MOoRIN: Miscellanea agostiniana, 549. 

(33) Mai, CXXVI, 364. 
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poco desconoce su precio. De aquí su gran principio: Arquitectus aedi- 
ficat per machinas transituras domum mansuram (34). El arquitecto edi- 
fica con andamios transitorios una casa permanente. Todo cristiano es 
este arquitecto, que no puede prescindir del trabajo y uso de las máqui- 
nas transitorias. Pero no hay que confundir ni estimar lo mismo lo ab- 
soluto y lo relativo. 

Testigo y usufructuario de una civilización brillante, como la roma- 
na, San Agustín apreció el trabajo en sus múltiples aspectos, reveladores 
de la gran fuerza creadora del espíritu humano. En la Ciudad de Dios 
desarrolla este pensamiento: ¿Quién podrá decir como conviene, quién 
imaginar cuán grande es el bien y cuán admirable esta obra del omni- 
potente? (Habla de la naturaleza racional del hombre.) Porque, además, 
de las ciencias necesarias para vivir bien, y llegar a conseguir la felici- 
dad inmortal, ¿acaso no son tantas y tan grandes las artes que ha in- 
ventado, y ejercitado el ingenio humano, en parte necesarias y en parte 
deleitosas, que la fuerza tan aventajada de la mente y razón, aun en 
las cosas superfluas y peligrosas y funestas que apatece, declara y da tes- 
timonio de cuán grandes bienes tenga la naturaleza con que pudo in- 
ventar, aprender, y ejercer tales artes, ¿A cuán maravillosas y estupen- 
das obras no ha llegado en materia de vestidos y edificios? ¿Cuántas 
invenciones no ha logrado en el cultivo de los campos y en la navega- 
ción? ¿Cuántas no ha llevado a cabo en la fábrica y construcción de 
todo género de vasos, en la hermosa variedad de las estatuas y pintu- 
turas? ¿Qué maravillas ha compuesto y llevado a la representación tea- 
tral, extrañas para los espectadores e increíbles para los oyentes? ¿Cuán- 
tas y cuán grandes cosas ha excogitado para cazar, matar y domar a las 
bestias irracionales y contra los mismos hombres, cuántas clases de vene- 
nos, de armas y máquinas, y cuántos medicamentos y remedios para 
conservar y reparar la salud de los mortales? Para el gusto y el apetito 
del paladar ¡cuántos excitantes y condimentos ha inventado! ¡Qué di- 
versidad de signos para expresar los pensamientos, entre los cuales tienen 
la primacía las palabras y las letras! ¡Qué riqueza de adornos en la elo- 
cuencia y en la poesía para deleitar el espíritu, y para agradar al oído!, 
¡cuántos instrumentos de música y qué diversidad de cantos ha compues- 
to! ¡Con qué destreza ha comprendido las dimensiones de las reglas y 
de los números, y con qué sagacidad ha explorado los movimientos, el 
orden y curso de los astros! 

En fin, ¿quién podrá decir todos los conocimientos de que se ha en- 
riquecido el espíritu, tocante a las cosas naturales, sobre todo si quisiéra- 
mos disertar sobre cada una en particular, en vez de mencionarlas glo- 
balmente? Aquí hablamos de la naturaleza de la mente humana, como 


(34) Sermo 362, 7. PL. 38, 1615. 
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dote de la vida mortal, no de la fe y del camino de la verdad, con que 
se adquiere la vida inmortal (35). 

Las múltiples actividades y trabajos del hombre revelaban al Santo 
la grandeza del espíritu humano, para elevarse por ella a la admiración 
del Creador. No sólo el mundo natural, sino el de la técnica y trabajo 
humano es un itinerario de Dios, pues en estas múltiples actividades el 
hombre imprime su fisonomía, y su anhelo de lo absoluto. Porque 
todo trabajo es un hecho espiritual para el Santo, pues empeña todas 
las actividades del espíritu y la conciencia. Y el espíritu en todas sus 
tareas creadoras estampa los vestigios del pensamiento o de los núme- 
ros, como diría él. El hombre siempre que realiza o produce una obra 
artística, se guía por principios absolutos de estética, de lógica, de ma- 
temática, de moral; y por esta escala sube a la fuente originaria de toda 
verdad. 

Las meditaciones estéticas de los libros acerca Del libre albedrío y 
De la verdadera religión, así como el sexto libro De Música señalan par- 
ticularmente esta conexión o enlace. En todo trabajo, que busca la rea- 
lización de una belleza en el espacio y el tiempo, se aspira siempre a 
una igualdad, a una semejanza y armonía que es superior a todo lo que 
vemos en el espacio, y medimos en el tiempo. La música, la poesía, la ar- 
quitectura, la plástica están gobernadas por leyes inalterables, cuyo fun- 
damento debe buscarse en un Espíritu absoluto. Así, el trabajo artístico, 
y en mayor o menor grado todo trabajo humano lo es, hay una abertura 
a lo absoluto, a lo eterno, a Dios. 

«Los artífices tienen en su mente números y proporciones conforme 
a los cuales realizan sus obras. Y para esto, mueven las manos y los ins- 
trumentos hasta que la obra realizada fuera, comparada con las reglas 
del espíritu, logra la perfección posible y agrada por mediación de los 
sentidos al juez íntimo que intuye los números superiores» (36). En el 
trabajo artístico hay un itinerario, que partiendo de las formas corpo- 
rales, y pasando por la mente, que posee las leyes de la creación artís- 
tica, sube hasta la realidad de un Espíritu trascendente, que se vislum- 
bra como origen y principio de toda verdad y hermosura. El mundo del 
trabajo no está desligado de Dios, sino lleva a Él, porque todo trabajo 


(35) De Civi. Dei, XXII, 24, 3. PL. 41. 789-700. Como se ve, San Agustín 
abarta aquí en sus grandes líneas todo el trabajo de la civilización humana. 

(36) Et omnium quidem formarum artifices homines in arte habent nume- 
ros, quibus coaptant opera sua: et tandiu manus atque instrumenta movent, 
donec illud quod formatur foris, ad eam, quae intus est, lucem numerorum re- 
latum, quantum potest impetret absolutionem, placeatque per interpretem sen- 
sum interno iudici supernos numeros intuenti. De lib. arbitrio, 1I, 16, 42, 
PL. 32, 1263. Cfr. K. SvoBopa: La estética de San Agustín y sus fuentes. Ver- 


sión e introducción de Luis Rey Altuna. Librería Editorial Avcvstinvs, Ma- 
drid, 1958, págs. 153-4. 
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es espiritual, y por sus aspiraciones o por su técnica artística, asoma a 
una perspectiva superior, desde donde se vislumbra aquella Verdad fon- 
tal y última, Veritas in qua cernitur et tenetur summum bonum (37). 
He aquí la sublime meta de la actividad humana, el puerto del ver- 
dadero descanso de todos los afanes humanos. Y el trabajo es la nave 
que allí conduce: Transit labor et venit requies: sed ad requiem non- 
nisi per laborem. Transit navis et venit in Patriam: sed ad patriam 


- honnisi per navem (38). Pasa el trabajo y vendrá el descanso: pero al 


descanso no se llega sino por el trabajo. Pasa la nave, y se llega a la 
Patria: pero a la patria se llega por la nave, Así, el trabajo, es para San 
Agustín la gran nave que transporta a los hombres a la Patria de su 
eterno descanso. Los hombres somos criaturas de anhelos, aspirantes y 
suspirantes por un eterno e inefable descanso que es el término de todo 
trabajo: suspirantes desiderio cuiusdam ineffabilis quietis (39) (*). 


Victorino CAPÁNAGA. 
Madrid. 
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- Pre-Ontología: La esencia y la existencia (*) 


por Pedro CABA 


PREONTOLOGÍA DEL Hay.—La Nada ontológica ni es fundamento ni 
es principio de lo real. Fuera de la Nada, está el caos, el inmenso ar- 
senal de todo lo que hay. El «hay» es el pre-ser, el conjunto de los 
seres reales y de los entes que aún no son seres porque aún no han sido 
presentados por el hombre y su presencia. El «hay» es el conjunto de 
los seres y los entes antes de constituirse cada uno en un ser- qué. El 
«hay» no es, claro está, el fundamento de las cosas, y los seres, siquiera 
porque todo fundamento hemos convenido que queda lejos y fuera de 
lo fundamental, y las cosas y los seres formados del «hay» siguen en 
el «hay», puesto que hay seres y hay cosas. Sólo que en la medida que 
los hay no tienen ser- qué. En el «hay» siguen las cosas junto a los 
entes que no son todavía, porque aún no han entrado en la órbita o el 
ámbito del hombre y su presencia. 

El «hay» se continúa en las cosas y los seres; es, pues, si no el fun- 
damento, el gran principio pre-ontológico, el fondo común, crudo e 
indeferenciado, de que las cosas y los seres brotan por la acción pre- 
sencial del hombre. Y es principio, por eso, porque se continúa con 
todo aquello a que presta su material óntico para ser. El «hay» es an- 
terior a toda ontología. Y la ontología empieza a partir del «hay». 
Empieza con el ser, el cual se constituye con el ente crudo que tenía 
y con la presencia del hombre, que hace del ente una esencia o un 
ser; por eso aquella presencia es pre - esencia. Y como el hombre pre- 
sencial hace a esos entes presentarse, no con su atuendo pre-onto- 
Jógico, sino ya siendo «algo» determinado dentro de un grupo común u 
homogéneo, el hombre, al vyestirlo de ser, lo presenta como ser - qué. 
Y ahí empieza la ontología, mo como dice la filosofía tradicional, en 
un «ser en general» que hace que cada cosa sea lo que es, como una 
esencia, universal o no, en que abrevan los seres, sino que empieza ahí, 
en un ser-qué limitado, circunscrito con rasgos determinados, y que 
resulta de la presentación, esto es, de la acción presencial del hombre 
sobre la onticidad. En ningún caso el «es» constituye el modo más cru- 


(*) Del libro en preparación La filosofía presencial del hombre. 
AVGVSTINVS, V (1960), 491-520. 
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- 
do, primario y genuino para una metafísica, pues antes del ser Ela el 
mundo de lo pre - ontológico. Y más allá, lejos, pero presentísimo, ios; 
y ahí cerca, en el arsenal de donde sale todo lo real, el «hay». 


+ * + 


Nunca se ha justificado debidamente la composición dual de lo real 
a base de esencia y existencia. Ni siquiera se justifica la exigencia en 
el hombre de esa búsqueda. Sin duda, tropezamos la existencia de las 
cosas, y nadie con verdad podría negarlo, pero la esencia, ¿de dónde la 
sacamos y por qué la suponemos detrás de esas cosas, o en lo alto de 
ellas, o metida dentro, como tuétano o sustancia? ¿Y por qué imagl- 
naron algunos filósofos que esa esencia es fuente común de muchas 
existencias, y otros, solamente como una esencia pegada a cada existen- 
cia, y otros, en fin, supusieron que la esencia es universal y que, ade- 
más de empapar a cada una, las envolvía o nutría a todas, siendo en 
todo caso invisible la tal esencia? Vemos que ciertas cosas guardan 
entre sí relación de homogeneidad (el parecido de un caballo con otro), 
pero también vemos que hay cosas distintas entre sí (un caballo y una 
nube). Y suponemos que aquella homogeneidad quiere decir eso que 
llamamos «esencia», palabra que hemos derivado de «esse», ser. Pero, 
primero, ¿por qué ha de ser la esencia algo homogéneo e individual, y 
no precisamente lo singular y diferente? Segundo, ¿y por qué, aun sien- 
do lo común y homogéneo, ha de ser universal? Tercero, y aun siendo 
lo común y lo universal, ¿por qué ha de ser lo que hace a cada cosa 
ser lo que es, y no ha de ser al revés, que esa esencia universal y co- 
mún resulte como segregada de la reunión y colectividad de las cosas? 
Porque, al menos, el pensamiento, por abstracción, eso es lo que hace. 
Si las cosas como seres tienen algo de común, ese algo comunal bien 
puede ser un resultado o producto, y no un principio. Y también pu- 
diera ocurrir que no fuera principio ni resultado de la reunión o co- 
munidad, sino algo puesto por el pensamiento del hombre, en virtud de 
una irradiación o proyección de éste. 

Si la esencia es jugo o zumo extraído de las cosas en colectividad, 
ella misma saca su ser esencial de las cosas, y no son las Cosas las 
que deben su ser particular a las esencias. Si es resultado de una «pro- 
yección» del pensamiento del hombre, tampoco la esencia es principio, 
sino resultado. Y si las esencias hacen a las cosas ser lo que cada una 
es, ¿de dónde saca esa virtud creadora o poética la esencia y qué es 
lo que viene a significar? ¿Y por qué creen los filósofos que hay ne- 
cesidad de que las cosas que existen como existencias se justifiquen con 
las esencias? ¿Es que los seres, las. existencias reales y concretas no se 
justifican ya bastante con el hecho de existir y estar ahí? Porque no 
se ve esa necesidad de que haya esencias y existencias. Puede imagi- 
narse que hubiera existencias reales y concretas sin que las justifica- 
ran esencias mucho menos patentes y evidentes, tanto cuando se ima- 
ginan brotadas esas esencias por generación espontánea como cuando 
son manadas o segregadas como resinas por las cosas mismas. Ni tam- 
poco es indiscutible que el pensamiento del hombre tenga necesidad 
de pensar una esencia detrás o dentro de cada existencia. Parece que el 


IA 
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pensamiento no se tranquiliza si mo pregunta por la causa de lo que va 
encontrando, no solamente por hechos, sino también por seres y cosas. 
Pero las causas que sólo parecen darse en la Naturaleza, ¿son también 
esencias? Y si fuera cierto que el pensamiento del hombre experimenta 
como una necesidad suya que las existencias de las cosas están respal- 
dadas por una esencia, ¿hasta qué punto se comprobaría que esa nece- 
sidad del pensamiento es también necesidad en las existencias reales? 
Terminemos esta sarta de preguntas: La «esencia» a que se refieren los 
filósofos, como «ser en general», que hace ser a las cosas lo que son, 
no es una evidencia universal ni está demostrada por otros medios in- 
directos. No es, pues, fundamento ni es principio, y ella misma está sin 
justificar ni fundamentar, 

Pero el «hay» al menos da el principio material para que las cosas 
sean lo que son. Es como el principio pasivo de los seres - qué. El prin- 
cipio activo es la presencia humana, que da la forma o quididad. Entre 
el ente brotado de «hay» y el ser con que le dota la presencia, el ser - 
qué se presenta y configura. Dios crea el ente y el hombre lo viste de 
ser. De Dios es la «ratio entis»; del hombre, la razón de ser de las 
cosas (ratio essendi). En el hombre, en todos los hombres, por la co- 
presencia data la ontología. En la Nada y en el «hay», la preontología. 
Dios es la pre - Esencia Universal, de que la pre- esencia humana es 
quiebro o reflejo. Todo lo que es, lo es por el hombre que lo presencia 
y lo presenta. Pero todo lo que es y el hombre mismo que presencia, 
deben su presencia y su onticidad a Dios, que los ha fundado de un 
modo inexplicable y gratuito. La pre - esencia del hombre es pre - onto- 
logía, en tanto que es lo pre - vio frente a los seres que son lo ob - vio. 
Y es lo previo porque actúan desde un «pre». La presencia del hom- 
bre es, pues, pre - ontológica, pero no es pre -óntica. También el «hay» 
es pre - ontológico, y no pre-óntico; pero no de un modo activo, no 
como la luz que hace falta al ser para ser, sino lo previo al ser como 
su farfara o confusión preontológica. Es un «pre» que no presencia ni 
pre - esencia. Sólo Dios es pre -óntico y pre- ontológico a la vez, el 
creador del ente y del hombre que ontologiza. 


X* * * 


Hay en toda cosa un «ser- qué» respectivo y un «ser- con», O €o- 
rrelativo, sosteniéndose en la homogeneidad básica, mo de todo lo que 
es, sino de todo lo que co-es. Y el hombre, como persona existencial, 
no co-es, sino que co- existe. El ser de las cosas se presenta como 
co - ser - qué. No hay un ser o esencia general detrás de las cosas, sino 
delante de ellas, en el «pre» de la pre - esencia. La esencia no es algo 
universal y sobreceleste, una Idea platónica, sino algo que los entes, 
al presentarse, toman de la presencia humana. Las cosas, el ser de las 
cosas, la existencia real de las cosas, tienen esencia, tomada de la pre - 
esencia en el momento de presentarse. Pero, aparte de esta primera 
esencia presencial, puede hablarse de una segunda esencia, la co - esen- 
cia, o esencia de comunidad y homogeneidad básicas. Esta co - esencia 
o' esencia segunda es la sustancia, lo que es colectivamente, que es 
también la sub -sistencia. Las cosas con -sisten en lo que sub - sisten; 
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o mejor, subsisten porque consisten. Los escolásticos llamaban a la 
esencia «sustancia segunda». Yo veo la sustancia en la co - esencia, 0 
esencia segunda. En vez del sub -estar de la sustancia, el sub - sistir 


de la co- esencia. El ser - qué participa en la presencia por la respec- 


tividad, y en la sustancia o co - esencia, por la correlación. El ente, el 
«siendo» del ser de las cosas, se da en una doble esencia: en la bro- 
tada de la mirada presencial del hombre y en la sustancial que otorga 
el ser-con de la coseidad. Vida, especie, género sexual, naturaleza, his- 
toria, etc., todo lo que hace ser- con otros, son co - esencias, que el 
hombre no pone con el «pre», sino que ilumina presencialmente como 
realidades ontológicas. El ser- qué quiere decir ser - vivo, ser - natural, 
ser - histórico, ser - mamífero, ser-macho o hembra, etc. Más adelante 
estudiaremos por separado las formas coesenciales del ser - qué. Ahora 
lo que importa es que las cosas se esencializan en el «pre». Y en el 
«ser - con» toman una esencia segunda, o co - esencia, que es la forma 
general de la coseidad o co-esseidad, y ésta es su sustancia de cosa, 
que nunca es sustancia individual, debajo de cada una, ni algo que 
está detrás o más allá, como la «cosa en sí» kantiana, ni algo dentro 
del hombre, como en el idealismo alemán, en que el pensamiento es 
la sustancia de las cosas. Las cosas con - sisten y hallan su sustancia en 
el ser- con de la coesseidad o coseidad. La cosidad es la forma general 
concreta y real de relaciones, de co - relaciones, de las cosas todas. El 
ser - qué se integra, de una parte, en la presentación con que toma la 
esencia presencial, y de otra, con la consistencia o coseidad, 

Y todo sin que el ser - qué pierda su concreción y su respectividad. 
Con el «que» gana la quididad; y con el «con», la consistencia de cosa. 
Y así, el ser - qué en la coseidad se va imbricando, como las tejas entre 
sí o como los tubos de un anteojo. Un ser - vivo puede ser mineral, ve- 
getal o animal; y dentro de la animalidad, ser mamífero, rumiante, 
roedor, ave. Y dentro de cada una de esas formas, pueden ser esto o 
aquello. Y así hasta llegar al ejemplar individual, en el que encon- 
tramos realmente y en concreto todas esas formas de la co- esencia, 
pues en el individuo encontramos al mamífero, al roedor, al animal, 
al ser natural, al ser vivo, pero no encontramos una sustancia que le 
distinga de todos los demás seres del universo. Si la encontráramos, 
¿qué sería? Sería por lo menos co - sustancia, es decir, que, en el con- 
cepto al menos, sería común con otras sustancias. Porque si ni siquiera 
en el concepto fuera común, no sería nada, ni, por lo tanto, cosa ni 
ser - qué. Si quitamos al individuo todo lo que le homogeneiza, todo lo 
que le cosifica, no nos queda ni individuo, sino una abstracción vacía. 
En cambio, si en el individuo encontramos al mamífero, al roedor, al 
animal, al ser vivo, es porque su individualidad se integra de esos ras- 
gos comunes a otros seres, y la única sustancia individual es la que le da 
su especie. El individuo no es la especie, pero la especie individualiza. 
Y la especificidad viene determinada por el ser mineral, vegetal o ani- 
mal. Todos los minerales o todos los vegetales o todos los animales son 
co - esenciales en su genericidad; y todos los mamíferos y todos los roe- 
dores y todas las aves son co - esenciales en su especificidad, en su va- 
riedad, en su familia, etc. Y todos son co- esenciales en el ser vivo, 
etcétera. Aquí hay integración (no abstracción ni analogía) del ser - qué 
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en la co-seidad. Y siempre sin perder su individualidad concreta. La 
vaca es tan concreta en su ser-rumiante como en su ser - mamífero y 
su ser -herbívoro y su ser -vivo y su ser - natural. En lo que no se in- 
tegra nunca es en el ser a secas, pues ese ser vacío, ni vaca, ni mamí- 
fero, ni piedra, ni hombre, ni individuo siquiera, no sería nada. No hay 
ser para el hombre, sino ser - qué y ser-conm. Si nunca hubiera habido 
más seres que esa vaCa, no hubiera habido nunca ni vaca, sino un ser 
indeterminado imposible de pensar y de vivir. 


* * + 


Los pares necesarios en preontología.—Parece que el pensar huma- 
no, para hacer brotar los seres - qué, ayunta los entes del «hay» en 
pares necesarios, pero cuya necesariedad la da el pensar del hombre, 
no el «hay», que carece de estructuras. A primera vista parece que hay 
pares necesarios en lo real (1). Es evidente —se dirá— que, en los 
seres vivos, el macho exige la existencia de la hembra como segundo 
término del par, para que el nuevo hijo pueda ser engendrado. Pero 
a eso respondo que el macho no necesita de la hembra para alcanzar 
su ser - qué de macho. Con hembras y sin hembras, él sería macho, 
aunque el pensamiento fundara por su cuenta el segundo término del 
par. En cambio, una paralela necesita de otra para ser ella misma pa- 
ralela, como la causa necesita del efecto para poder constituirse ella en 
causa; sin el efecto, mo lo sería. También el «dos» necesita la unidad 
matemática repetida para poder ser dos. Pero ningún ser-qué de la 
realidad lleva escrita en la frente o grabada en su estructura la noti- 
cia de que constituye dos, ni que es «causa», ni que su verdadero 
nombre es «paralela». Mas el macho sí lleva estampado en su estruc- 
tura de ser vivo que es macho y no hembra, y no dice que para serlo 
precisa de la existencia real de la hembra. Para lo que necesita a la 
hembra no es para constituir su ser - qué, sino para alcanzar otro ser - 
qué, el del hijo, y eso ya es otra cuestión, pues dice que macho y hem- 
bra forman un par «complementario», pero no un par necesario, el 
cual sólo es necesario para el pensamiento del hombre, que es el que 
le da su necesariedad interna de par. Lo mismo ocurre con los pares 
«arriba - abajo», «delante - detrás», «derecha - izquierda», «frío - calien- 
te», etc., pues nada puede constituirse en «arriba» sin una presencia 
humana que establezca la relación referencial a otro término, que en- 
tonces, por referencia a otro, resulta «abajo»; él por sí solo no se cons- 
tituye en «arriba». Por eso, lo que es «arriba» en un par, puede ser 
«abajo», a la vez, en otro, como una paralela puede ser paralela a 
otras muchas líneas a la vez. Pero el macho no es macho por referencia 
a otros machos, ni siquiera a otras hembras, sino que lo es por sí 
mismo. Lo mismo podemos decir de la especificidad de cualquier ser 
vivo, el caballo, por ejemplo, que no es caballo por referencia al roedor 
o al ave, sino que la diferencia referencial la establece el pensar del 
hombre, buscando precisamente pares (como ser y no-ser, sí y no, ver- 


' (1) Para que en el núcleo atómico los elementos se den en pares de proto- 
nes y neutrones, lo mismo que en el helio líquido; som pares complementarios. 
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dad y no-verdad) que él necesita como pensamiento, y por eso resul- 
tan necesarios esos pares. Es el pensamiento el que origina la noción 
de par necesario, aunque haya en la realidad pares e 
suplementarios y neutralizantes entre si. El pensamiento necesita fundar 
pares, dualizar; y cuanto más distintos sean los términos, mejor, pues 
el pensamiento precisa de lo dual como de unas ruedas, y por eso, si 
los términos del par, más que distintos y separados, son contrarios, el 
pensamiento encuentra más sentido y se mueve mejor sobre la paridad, 
acabando por encontrarle una síntesis. Es el fondo dialéctico y dia - ló- 
gico del pensamiento humano. Ta 

Es cierto que el pensamiento científico se mueve dialécticamente, 
entre pares. Pero no es cierto que la realidad sea dialéctica (como 
afirman Hegel y los marxistas), sino porque el pensamiento le obliga a 
serlo. En lo real no hay más que unidades y reunidades, no dualida- 
des; éstas las pone el pensar humano. Cierto que hay pares comple- 
mentarios (como macho y hembra, como tesis y antítesis, como 0,8 + 0,2), 
los cuales son «complementarios» porque entre ambos, por suma, por 
conjugación, por síntesis, dan unidades nuevas; pero repito que ninguno 
de esos términos exigen la paridad porque sean de índole dialéctica o 
dual, sino que su dualidad la pone el pensamiento diversificándolos o 
contraponiéndolos, para darse el pensamiento satisfacción a sí mismo. 
Y de nuevo apunta ahí la actitud dictatorial del pensamiento sobre 
lo real. 

También el pensamiento filosófico se mueve dialécticamente. Siem- 
pre en Filosofía se usaron mucho los pares, aun antes de las concep- 
ciones dialécticas en Heráclito, Nicolás de Cusa o Hegel. Y siempre la 
Filosofía ha querido que los pares sean necesarios entre sus términos, es 
decir, vengan éstos trabados por una paridad necesaria. Tal, por ejem- 
plo, el par sujeto - objeto, o causa - efecto. Es evidente su necesariedad, 
pues el sujeto es sujeto porque hay un objeto que lo exige, como la 
Causa es causa por el efecto, y viceversa. Ni el sujeto aislado ni la 
causa sola serían, respectivamente, sujeto ni causa. Y, sin embargo, no- 
temos que no son contrarios ni contradictorios, pues el objeto se im- 
plica en el sujeto como el efecto en la causa, y ésta viaja en el efecto, 
de algún modo real o virtual. El pensamiento filosófico quisiera dar 
contrariedad o contradicción a esos términos y a otros, para que resulte 
limpia y fácil la dialéctica, pero no pocas veces se embarulla y pone con- 
tradicción o contrariedad donde no la hay. Tal ocurre con el término 
«individualidad», que unas veces se contrapone a «colectividad» y Otras 
a «generalidad» según que se use el par en el reino de las realidades o 
en el del pensamiento lógico como tal. Pero la noción de «individuo» 
no se opone a la de «colección» o «colectividad», ya que ésta se in- 
tegra siempre de individuos, y lo que se contrapone no se integra en 
ello, sino que, de integrarse, lo hace en otra entidad. La individualidad 


no entra en la «generalidad», sino en parte, abstrayendo o prescindien- 


do algo de lo individual. Tampoco, pues, se contrapone a lo general. El 
afán de buscar contradicciones y contraposiciones lleva a decir a mu- 
chos que macho y hembra son contrarios, y hasta que lo son varón y 
mujer. Pero la verdad es que estos pares son complementarios sin nin- 
guna «contrariedad» entre sus términos. Es muy frecuente en Filoso- 
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fía que la llamada «oposición de los contrarios» no sea sino unificación 


de lo diverso o distinto, pero ello se debe a que el pensamiento filosó- 
fico busca contraposiciones como raíles que acentúen su contraposición 
en su paralelismo y le permitan deslizarse suavemente. Así, el pensa- 
miento ha hecho de la gravitación dos fuerzas contrarias: centrípeta y 


centrífuga. 


Los pares «necesarios» deben clasificarse en complementarios, su- 
plementarios y neutralizantes. Dos paralelas, dos árboles en simetría, 
forman pares, pero no son como elementos integrantes, complementarios 
entre sí, porque no integran ni suman la unidad. Son suplementarios 
porque suman dos, porque mantienen la paridad, pero sin renunciar a 
las unidades previas integrantes. El par «potencia - acto» parece un par 
necesario en el pensamiento y en la realidad, pero sus términos no son 
igual y recíprocamente necesarios, pues la noción de potencia pide 
cuajar en la de acto y a eso se dirige; pero la noción de «acto» aris- 
totélico, una vez cumplido y realizado como «acto», ¿cómo puede nece- 
sitar ya la potencia? La imperfección pide la perfección, y a eso va, 
la logre o no la logre; pero la perfección, una vez alcanzada, ¿cómo 
ha de necesitar o buscar imperfección? Los pares suplementarios man- 
tienen sus dos términos, pero su necesariedad puede ser unilateral y no 
recíproca. Es unilateral en el par suplementario padre « hijo, pero es 
recíproca y completa la paridad suplementaria en las rectas paralelas, 
ya que cada recta paralela necesita de la otra para su paralelismo, y 
necesita de la otra tanto como ésta de la una. El par «esencia - exis- 
tencia» es un par suplementario porque mantiene los dos términos sin 
unidad y sin necesariedad recíproca entre ellos. No es par complemen- 
tario, que se llama a aquel cuyos términos integran unidad; tal, por 
ejemplo, el par derecha - izquierda, pero en verdad este par resulta 
de unidad ya preexistente. Mejor ejemplo es el par «tesis - antítesis» 
o «macho - hembra», en que la unidad es resultante del ser; en un 
caso, la síntesis; en el otro, el hijo. Pero en todos los casos, por estar 
referidos los términos del par a la unidad, se trata de pares comple- 
mentarios, y no suplementarios. También en el orden matemático son 
complementarios los ángulos, y lo es el par <0,4 y 0,6», porque, sumados, 
dan la unidad numeral. Hay también pares divergentes que se niegan a 
la paridad y procuran deshacerla. Es par neutralizante el que al su- 
mar o integrar sus dos términos se hace cero o nada, porque sus tér- 
minos se destruyen entre sí. Así, —3 + 3, que suman cero. Y así la 
energía positiva y negativa, o la gravitación y la antigravitación, que, 
o dan el reposo, o destruyen a las fuerzas actuantes. 

Resulta, pues, que los pares necesarios (o no gratuitos) lo son: o 
porque son sus términos hostiles entre sí (y se destruyen o neutrali- 
zan), o porque son amigos y se atraen con gravitación espontánea para 
fundar la unidad (pares complementarios), o, en fin, porque ni se atraen 
ni se hostilizan, como ocurre en las paralelas. (Una enorme cuestión 
para la Ontología es meditar por qué hay, y qué significa, «atracción» 
y «repulsión» entre las cosas y los seres, pues cabe imaginar que no 
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haya repulsiones en la Naturaleza, aunque sí hostilidades y «antipa- 
tías». El lobo se come al cordero, pero no lo repele; al revés, lo busca 


para destruirlo; y no se destruyen ambos términos del par como en . 


los «neutralizantes». Del mismo modo, puede haber formas antigra- 
vitatorias, y no por eso hay repulsión. Piénsese que la fuerza centrí- 
fuga no es una expulsión por una fuerza que repele al móvil, sino un 
afán de persistir en el movimiento rectilíneo. Y si no hubiera repul- 
siones en las cosas físicas, ¿qué significaría ese Universo en expansión 
de que nos hablan los astro - físicos?) 

Por último, hay pares de términos entre sí necesarios, que se ne- 
cesitan recíprocamente, porque, excluyéndose en lo real, se implican en 
el pensamiento, como los pares «sí- no», «derecha - izquierda» y Otros. 
Y hay pares cuyos términos no se excluyen en lo real ni se implican 
mutuamente en el pensamiento; son gratuitos o contingentes, en la acep- 
ción de que sólo se tocan por el pensamiento mismo que los compara 
y acerca entre sí. Por ejemplo, el par «mesa - justicia» es un par gra- 
tuito del pensamiento. Es claro que estos pares gratuitos o contingen- 
tes, por ser puramente artificiosos, no tienen por qué presentar paridad 
en lo real, ¿Será el par «esencia - existencia» un par gratuito, contin- 
gente y necesario, ni siquiera en el pensamiento? 


En E 


Preontología de la esencia y la existencia.—El pensamiento se mue- 
ve siempre en el «es», no en el «hay», sino en el ser. El conocimien- 
to, al conocer algo, lo conoce como ser, pero no como «ser en gene- 
ral», sino como «ser - qué». Pero ello es posible porque para ello pone 
el hombre su «pre - esencia». La segunda parte de composición de este 
vocablo no quiere decir «esencia» en una acepción universal, sino «es- 
se», ser como «ser - qué», como ser concreto. El sub - fundamento está 
en el «pre» fundador de esa «pre - esencia», pues el hombre hemos que- 
dado en que funda, pero no fundamenta. ¿Estará el fundamento en el 
«ser en general» o en la esencia? Creo que hay que revisar esas nocio- 
nes de esencia y existencia. 

¿De dónde ha brotado esa doble noción? ¿Está justificada en la 
Filosofía? Que hay cosas a las que podemos llamar «existencias» no pa- 
rece problemático ni cuestionable, porque con ellas tropezamos. Pero. 
é y las esencias?, ¿qué son y para qué sirven? El pensamiento filosó- 
fico viene manejando hace tiempo —desde Platón, en el pensar ocei- 
dental— ese par de términos, aunque no usara esos nombres. Por otra 
parte, ya he dicho que el pensar del hombre necesita siempre pares 
de conceptos distintos y, a ser posible, contrarios, para moverse bien: 
ser y no-ser, luz y sombra, sí y no, derecha e izquierda, arriba y aba- 
jo, bien y mal, etc. Pero el par esencia - existencia no parece un «par 
Hno qe alo par tiendo a Se a a EN 
no por síntesis o unidad lograda co A in o po 
cada término de ambos con dej ds CS 

por dejar ver que no eran «ambos», desde 


el Principio, sino «uno» sólo. Y así, mientras la existencia no necesita 
e ninguna esencia para ser lo que es, 


la esencia no la podemos con- 
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cebir sola sin existir, aunque sea existir como esencia, de modo que todo 


es de algún modo existencia. Ahí está la raíz del argumento de San 
Anselmo para la existencia de Dios. 

El par «esencia - existencia» no parece rigurosamente necesario ni en 
la realidad mi en el pensamiento. No es un par neutralizante, pues 
ambos términos no son hostiles ni se destruyen entre sí. Se dice, desde 
Aristóteles, que es un par complementario porque produce la unidad de 
los seres, de cada ser, y hasta quizá la unidad del mundo. Esto es lo 
que hemos de ver ahora. Si el par «esencia - existencia» es complemen- 
tario, es decir, si origina la unidad, ha de ser porque la esencia (lo mis- 
mo que la existencia) entre toda en la unidad nueva, porque si no, 
apenas si puede hablarse de par, ya que el resto sobrante, tras la for- 
mación de la unidad del ser, ¿qué sería o significaría? Pero, además, 
si admitimos que sí, que queda un resto de esencia sin entrar en la 
composición de la unidad, admitiremos también que algo subsiste fuera 
de esa unidad, y que eso que subsiste es esencia, pero subsistente, y, 
por lo tanto, algo que existe por sí solo, sin necesitar a la otra exis- 
tencia, con la que no colaboró ese residuo esencial. Parece, pues, que 
algo de la esencia puede existir y subsistir fuera de la existencia y 
fuera del ser. Y entonces cada vez se ve menos salida. Porque esa esen- 
cia la concebimos como pre - existente y como subsistente, y, por lo tan- 
to, con unidad propia y unidad nada esencial, sino «existencial», y en- 
tonces el par complementario no se ve por ninguna parte, pues en vez 
de «esencia - existencia», se nos resuelve en «existencia - existencia», que 
no es ni siquiera verdadero par. Y si lo que decimos es que ese resto 
de la esencia no subsiste, sino que se liga y adhiere a otra existencia, 
resulta que una esencia puede ser común a existencias distintas, que 
es lo que dijo Platón, hablando de que cada cosa y toda cosa tiene un 
modelo ideal, al que imita o en que participa de algún modo. Pero 
Platón decía también que esos modelos o arquetipos estaban, existían, 
en un lugar sobreceleste, con lo cual nos damos cuenta de que los ar- 
quetipos platónicos no son veras esencias, pues también existen allá le- 
jos. Por eso, Aristóteles, viendo que no había modo de admitir esas 
imitaciones o participaciones en modelos lejanos existentes, acercó las 
esencias a las existencias, pero usando para aquéllas el título de «for- 
mas», aunque no sabemos si concibió la materia como «existencia». Pro- 
bablemente, no. Platón multiplicó las esencias, pero dejando un número 
reducido, si no tantas esencias como especies —pues aún no se plan- 
teaba el problema «natural» de las especies—, por lo menos no tantas 
esencias como individuos. Pero esto fué lo que hizo Aristóteles: ligar 
a cada existencia una esencia. Como cada individuo es una composi- 
ción de materia y forma, o de existencia y esencia, hay tantos pares 
complementarios Como individuos reales o materiales. Pero las esencias, 
o las formas, no se individualizan sino por la materia, y, por lo tanto, 
antes de individualizarse, ¿eran una esencia universal común sin for- 
mar seres? 

Puesto que Aristóteles imaginaba el Demiurgo platónico como Pen- 
samiento, quizá sobreentendía que la forma no era sino concepto, 
pensamiento también. Pero si lo sobre - entendía, munca lo formuló de 
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modo taxativo (2). No admitió que los objetos blancos participen en la 
esencia blancura, pero sí dijo que el concepto blanco lo sacamos de las 
cosas blancas. Y entonces, si ese concepto quiere decir «forma» y «esen- 
cia», ésta no es previa a las cosas, sino que viene destilada de ellas. Esto 
es lo que han pensado muchos, desde Parménides acá. Pero Aristóteles 
es un «realista», y dudó sobre que la esencia fuera el pensamiento. 
Para él (que no hablaba —repito— de «esencias», sino de «formas»), 
la esencia está en cada cosa junto a la materia para construir el ser 
de cada una. Hablaba de «forma embebida en la materia». Pero den- 
tro de cada una estaba lo que se ha llamado la «sustancia», que no 
era tampoco la esencia, pues Aristóteles habló de «formas sustanciales» 
y «formas accidentales», es decir, formas, estas últimas que no eran 
afectas a la sustancia, quedando las esencias, después, como «sustancias 
segundas». Las esencias o formas son sustancias que, si no están fuera 
de la cosa, tampoco son su texto, aunque sí son su «forma» O su esen- 
cia. Pero cuando Aristóteles habla de «sustancias», no dice «hipokhéi- 
menom», sino «ousía»; tal, por ejemplo, en las «Categorías», y la con- 
cibe como algo invariante, que no admite incremento ni disminución. 
Mucho antes, en el «Eudemo», según Jaeger, la forma «era no forma 
de algo, sino forma en sí». Por eso, en el tratado del Alma (11 - 1 - 412% 
19), afirma que el alma es sustancia no separable del cuerpo, porque 
es «sustancia como concepto o forma». Ahí se ve su duda sobre si la 
esencia es pensamiento o no. 

No dijo de dónde venían esas formas esenciales, aunque pregun- 
tase si, al menos, los individuos de una misma especie no tenían aná- 
loga o la misma forma esencial, y esta forma se hallaba fuera, porque 
entonces hubiera caído en la noción de participación, platónica, de la 
que venía huyendo. No admitía ninguna esencia universal primaria de 
que se derivaran las formas. Jaeger dice redondamente: «Aristóteles con- 
sideraba axiomático que mada universal posee existencia independien- 
te.» A la teoría de Platón de «la hipostatación de lo universal opuso 
su doctrina de la determinación de la materia por la forma». Y añade: 
«Esta doctrina equivale realmente a abolir las ”cosas” del realismo in- 
genuo, haciéndolas conceptuales.» Y, sin embargo, «todo lo que se pro- 
pone Aristóteles es adueñarse del individuo por medio de la Idea». La 
materia por sí sola no tiene existencia o subsistencia para Aristóteles: 
«Todo es forma, pero la forma misma resulta la materia de una forma 
más alta. Así nos lleva la visión del ser que tiene Aristóteles hasta una úl- 
tima Forma, que determina todo lo demás, sin estar ella determinada 
por nada» (págs. 435-436 del Aristóteles, de Jaeger). Según esto, en 
Aristóteles las formas inmanentes se elevan a una Forma trascendente, 
pero no dijo que derivaran de ella, sino que por la vía del pensamiento 
dedujo Aristóteles que más allá de las formas o esencias de las cosas 
reales, debía haber una esencia o forma universal. Pero a él no le gus- 
taban las Formas o esencias universales independientes de las cosas. El 
«realismo» de Aristóteles y su «racionalismo» no le permitieron mucha 


a 


(2) El aspecto o versión del «eidos» en el hombre es, para Platón, la «idea». 


Aristóteles distingue «eidos» y «e ú1ti ió 
y squema». Este último es la traducció 
del «eidos»: es el concepto. a 
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claridad sobre lo que Platón había hablado muy elaro, aunque no com- 
partamos las concepciones de Platón. 

Pudo preguntarse Aristóteles, como se preguntó Platón, de dónde 
han venido las esencias o las formas; y si las imagina participando a 
una universal, en qué hemos de diferenciar la universal de las particu- 
lares, aparte, claro está, de su condición de universal la una y de par- 
ticular las otras, pues precisamente lo difícil es compaginar lo univer- 
sal de la una y lo particular de las otras. Platón resolvió como pudo, 
pero con claridad, el problema por medio de la «participación». Aris- 
tóteles lo dejó sin cuestionar siquiera. El gran problema es éste: Si 
las esencias o las formas son particulares, y cada esencia se agota en 
cada existencia, ¿qué es lo que hace ser lo que es a cada cosa? ¿La 
esencia o forma? Y, ¿qué es lo que hace formas a las formas y exis- 
lencias a las existencias, y de dónde sacan su virtualidad y condición 
de tales? ¿Qué es lo que hace ser a los seres, haciendo, en suma, que 
haya lo que hay en el universo? Cualquier hombre de hoy contestaría, 
rápido y seguro: ¡Dios!, ¿quién va a ser? Pero esto no lo dijo Aristó- 
teles, sin embargo. Si lo hubiera dicho, la filosofía hubiera acaso to- 
mado otros rumbos. Eso equivaldría a decir que lo que hace ser a lo 
que es, y lo que hace que haya lo que hay, es Dios, pero Dios es más 
que el ser y no el Ser con mayúsculas ni el Ser universal ni un ser de 
más categoría, sino el Sobre -ser. Dios no pertenece a la ontología, 
sino a la Pre-ontología. Y entonces, ¿a qué esa confusa terminología 
de la esencia y la existencia y la forma y la materia, que no sabemos 
qué quieren decir? ¿Por qué no hablar claro desde el principio y afir- 
mar desde él que tiene que haber una esencia universal que irradia vi- 
braciones presenciales y tiene la virtud inexplicable de dar el ser y 
estar sobre todo ser, y que, por lo tanto, no es «uno más», aunque de 
excepción? 

Supongo que muchos filósofos argiúirían contra esto: «Pero es que 
hay que dar una forma inteligible o racional a esa presencia de Dios 
en el mundo, y a eso tendió el problema planteado de la esencia y la 
existencia o de la materia y la forma.» A eso vamos, digo por mi parte. 
Si Dios es la Esencia universal, y no una esencia, no un ser, ni par- 
ticular ni universal, pero es lo que hace ser a lo que es, y lo que hace 
que haya lo que hay, es Pre - Esencia que está Presente en el Universo 
y en la Naturaleza, pero sin ligarse a ellos ni ligarse al ser de las cosas 
ni al del hombre. Pero el hombre que es puente y nexo entre la Na- 
turaleza y Dios, y que participa del orden natural de las cosas, también 
participa en el Espíritu, que es la irradiación de Dios en el Universo, 
y por esa participación es también el hombre presencia, pre - esencia, 
aunque sólo por semejante e imitación a Dios, como Fundamento es el 
creador; el hombre es el continuador, su vicario y su imitador, el que, 
en vez de crear, funda. Y su primera actitud en el mundo es presen- 
ciar, y ya al presenciar funda los seres de las cosas. Esta presencia 
humana, que es también a su modo pre-esencia, es la que hace que los 
entes se vistan de ser. No es el pensamiento como afirma Aristóteles 
al sostener que la forma o esencia, hecha concepto, se embebe en la 
materia o existencia, conviriiéndola en ente, o en ser (que nunca estuyo 
elara la diferencia para Aristóteles, y tal vez, como ereen Hartmann y 
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Zubiri, nunca Aristóteles se planteó el problema y la distinción del 
“ser y el ente), sino que ahora es la presencia del hombre total la que 
hace del ente, ser y ser concreto, no ser en general, como hace el con- 
cepto universal de ser. Para ello, los entes ponen su onticidad, su exis- 
tencia en el sentido de «estar fuera de la nada», su «estar - ahí» para 
el hombre, y éste le pone la esencia, al proyectarle su presencia. 

No es necesario al pensamiento el par «esencia - existencia»; y nO 
es complementario, puesto que no da la unidad de ningún ser; no es 
tampoco suplementario, porque no mantiene los dos términos de la pa- 
ridad como distintos entre sí, pues la esencia, al quedar sola y sepa- 
rada, se existencializa, toma algún modo de existencia al menos en 
nuestro pensamiento; y la existencia, por sí sola, se esencializa a sí 
misma, se hace su propia esencia en su ser ÓntiCo; aunque a esa esencia 
se le llame sustancia, individualidad o de cualquier otro modo. Tam- 
poco el par «esencia - existencia» es un par neutralizante, porque esta 
clase de par se compone de elementos enemigos entre sí que se destru- 
yen mutuamente, y no es éste el caso. 

El par esencia - existencia es fáctico, gratuito, elaborado por los fi- 
lósofos, buscando éstos, un tanto despistados, dar un par motorizante a 
su pensamiento filosófico, pues todo pensamiento de hombre no es 
solamente dual, sino que precisa de términos, por lo menos distintos, 
y. mucho mejor, contrarios y contradictorios, pues el pensamiento opera 
más limpiamente y Con más seguridad entre términos opuestos que me- 
ramente distintos. Pero los conceptos esencia y existencia no solamente 
no son distintos, sino que tampoco son contrarios, y por eso, al recaer 
sobre ellos, el pensamiento del hombre se lía y confunde, enredando su 
andadura hasta hacerle zozobrar y despistarse. 

Es confusa en Aristóteles la noción de esencia. Dice que «de una 
parte, es la sustancia, el ser determinado, y de otra, sus predicamentos, 
cantidad, calidad y otros modos de la misma índole». Así lo tomó, sin 
comprobación, del Diccionario de Ferrater Mora. En la primera acep- 


ción, es sustancia individual; en la segunda, es esencia o quididad, lo 
que era antes de ser, toti y síva. Estamos ya lejos de los arquetipos 
de Platón, que tanto repugnaban a Aristóteles. 

Platón había especulado con el binomio sensible - inteligible, que no 
es un par necesario, pues todo lo sensible acaba por ser inteligible, y es 
como el primer grado de esto último. La contraposición, pues, de am- 
bos términos es facticia o artificiosa, como lo ha venido siendo después 
de Platón. Pero de esa falsa contraposición brotó la de existencia - esen- 
cia. En Platón, la «esencia» era lo inteligible, de una parte; y de otra, 
el «eidos», que a veces parecen lo mismo, y a veces no. Y los arque- 
tipos, a su vez, tienen realidad, ultrarrealidad, como existencias más allá 
de lo real, pero también parecen formas de nuestro pensamiento. Aris- 
tóteles hace inteligible lo sensible o real, reuniéndolos en la indivi- 
duación. Pero siempre tendió, como dice Jaeger, a traducir los indi- 
viduos en conceptualizaciones. Se ve que el par sensible - inteligible no 
es un par necesario, como no lo es el de existencia - esencia que toma 
impetu en Averroes y Avicena, por donde llega al escolasticismo. Basta 
hacer observar que la palabra «esse», que servía para indicar «existen- 
cia», es la que ha dado lugar a «essen - tia». Ya antes, «ousia» no pa- 
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rece significar lo mismo en Platón que en Aristóteles. Y Séneca (A. Lu- 
cilio, 58) dice que el neologismo «essentia» le sirve para traducir «ou- 
sia». También Agustín. Hasta los Victorinos no aparece el verbo «exis- 
tere», y precisamente para indicar lo que se «désprende del «sistere», 
derivado de «stare», y éste de  !sTrnu, erguirse, estar de pie. «Ex - sis- 
tere» significa ponerse de pie, vertical, frente al «sistere» horizontal y 
compacto. Por eso, los Victorinos aplicaron el «existere» a las personas, 
y no a las cosas. 

Sabido es que Plotino supedita el ser a un Sobre- ser, al que llama 
el Uno. La Omnipresencia más universal está en el Uno, no en el Ser, 
pero las cosas, para él, son seres, esencias, «porque son ya determina- 
das, y cada una de ellas tiene una clase de forma. El ser debe ser con- 
templado (considerado) no en la indeterminación, sino en la determi- 
nación y el reposo» (Enn. HI - 12% núm. 8). También habla en el tratado 
sexto de la mismo Ennéada de «la maturaleza, esencia y existencia del 
ser», las cuales «mo son lo que el vulgo cree», y añade: «En efecto, el 
Ser es; es, en la verdadera acepción de la palabra; es decir, que es 
esencialmente; nada le falta para ser... El Ser es, pues, determinado y 
definido.» Y por ser esencialmente, lo material, lo corporal, es lo me- 
nos ser; o, como él dice: «Lo que hace a una cosa más corporal es 
el eclipse de ser.» Lo que es plenamente, lo es por esencia, no por exis- 
tencia, y menos, existencia material. También en Plotino el ser más ser 
es aquel que es antes de existir. Existir es un menos ser, un ser degra- 
dado, como en Platón. Frente a esto, que llega a significar en Avicena 
que la existencia es un accidente, algo secundario y aun degradado de 
la esencia, se alza Tomás de Aquino, que afirma la dignidad real de la 
existencia, ante la esencia. Pero el realismo en Tomás le lleva a ver 
lo real un poco con el naturalismo aristotélico. Y así, partiendo de 
que ex-sistir es estar fuera de la causa, supone que la esencia no es 
sino la causa de la existencia, lo que la hace ser y la origina de un 
modo causal, como un principio, no lógico, sino real. Existir es el pri- 
mero y más universal de los efectos, y, por lo tanto, exige la primera 
y más universal de las causas: Dios. No advierte Santo Tomás que la 
noción de causa es meramente noción natural y no. vale para justificar 
seres no naturales. Cervantes no es la causa del Quijote, sino su autor. 
Dios no es esencia en la acepción de causa, sino la fuente creadora de 
las existencias. Santo Tomás piensa las especies como esencias y como 
causas, y concede preeminencia a las especies sobre los individuos. En 
todas las cosas hay esencia participada y existencia. Esto le hace pensar 
que Dios crea por duplicado: esencias y existencias, pero éstas como cau- 
sas de aquéllas. No hay esencias separadas, sino unidas a las existencias 
reales. A ello se opone Duns Scoto afirmando la hecceidad o individua- 
ción por la forma, lo que le pone a punto, más de una vez, de afirmar 
la persona como una esencia. Piensa él que toda esencia existe, pues 
la existencia no es sino cada uno de los modos de ser de la esencia, pero 
modos de ser genuinos, «esenciales», no adventicios o sobrevenidos, como 
era la existencia para Avicena. Para Seoto no hay distinción, menos 
separación, entre esencia y existencia. Fuera de la esencia, no hay exis- 
tencia. («Simpliciter falsum est quod esse sit aliud ab essentia.») Es la 
esencia misma la que tiene una modalidad de ser que se llama «existir». 
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Ya antes, Averroes se había opuesto enérgicamente a Avicena en este 
punto, aunque tampoco Averroes coincidiera con Santo Tomás ni Duns 
Scoto. 

Y cuando llega Avicena, éste llega a las más extremas consecuen- 
cias, hasta el punto de escandalizar a Averroes, que no comprende 
cómo Avicena puede llegar a semejante exageración: Avicena llega a 
decir que la existencia es como un accidente, una eventualidad de la 
esencia; que el vero ser es la esencia, y el existir es lo de menos, es 
una eventualidad, un accidente que sobreviene a la esencia. Este idea- 
lismo, que —como sabemos— data de Platón, resuena en Kant al afir- 
mar que nada se añade a una cosa diciendo que existe. De ahí aquel 
chiste filosófico de que cien monedas reales no son más que cien mo- 
nedas posibles. Pero si las esencias existen, mo son esencias puras, sino 
cosas reales; y, según esto, las esencias pueden ser cosas reales, aunque 
no tengan existencia. Si la tienen, no por eso son más reales ni más 
esenciales, He dicho que la cosa data de Platón, pero la verdad es que 
estaba ya en el idealismo de Parménides cuando decía que lo que 
existe no es, o que lo que es, como esencia, no existe. Y así, todo el 
idealismo hasta Husserl o Hartmann y toda la filosofía —en cual- 
quier tiempo o doctrina— de los entes de razón y los seres ideales. 
Por cierto que si se hubieran distinguido bien las nociones de «ser» y 
de «ente», no se manejarían indistintamente y como equivalentes las 
expresiones «ser ideal» y «entes de razón». Y lo primero que habría 
que plantear es, si al identificarse, en Parménides, el ser con el pen- 
sar, es el ser real el que se hace «ente de razón», al desnudarse para 
el pensamiento, o es el ente desnudo el que, al hacerse pensamiento, 
se viste de ser. 


Por mi parte, afirmo que los «entes de razón» no son entes, sino 
seres más o menos ideales, pero ya vestidos de ser por la presencia 
del hombre. Podría decirse que la Justicia o la Verdad no son seres 
reales, en cuanto que han de ser realizados y aún no se han realizado 
en el mundo en plenitud. Pero el que no sean «seres reales» no auto- 
riza para que digamos que no son «seres ideales». Pero no «entes» de 
razón. Para mí, «ente» no es más que lo que se halla en el «hay», antes 
de ser. Lo que ya es, no es ente, sino ser - qué. Pero, además, la noción 
de «existencia» no vale lo mismo para las cosas que para las personas 
«Ser - qué» indica «existencia» de cosa; «ser- quién» es existencia de 
persona. Aquella existencia de cosas es «consistente», se apoya en co- 
nexiones con otras. La existencia de personas es persistente. y Única, 
singularísima. Pero más que «ser», es «pre - ser», porque el ser ha de 
elaborarlo el existir, quedando invertidas las nociones clásicas de esen- 
cia y existencia, ya que el existir de persona ha de hacerse el ser que 
aún no tiene. Sin embargo, como veremos en seguida, la persona es 
presencia y co - presencia, y comulga en la esencia presencial que es la 
humana, pero en la que no comulgan los demás seres reales. Por últi- 
mo, la existencia de las cosas es idéntica e idem - tica, y la de las per- 
sonas es «aut(o)éntica». Aquélla, el existir de algo que es; la de per- 
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sona, el existir de alguien que está siendo y aún no es del todo. Pero 
sigamos y no anticipemos. 

Para Descartes, la esencia es pensamiento, o mejor, quizá, el pen- 
samiento es la esencia de lo real. Descartes no lo dice de modo claro, y 
afirma que hay cosas que piensan y cosas que se extienden, pero la 
cosa extensa no es nada sin que haya quien la piense. Las ideas «claras 
y distintas» son garantía de que las cosas también lo son. Cómo esto es 
así no lo justifica Descartes, porque de antemano lo da por evidente. 
Las cosas son claras y distintas porque lo son las ideas. Éstas ponen las 
esencias; aquéllas, las existencias. Pero lo decisivo, lo esencial, es el pen- 
sar. Tanto, que para fundamentar Descartes su filosofía, duda de todo 
menos de que piensa, y saca la existencia propia como una conclusión 
de su pensamiento. Duda de que existe, pero no duda de que piensa. 
Está naciendo el idealismo. 

Por su parte, Francisco Suárez, discrepando de Tomás de Aquino, 
dice que la distinción esencia y existencia es una distinción que no se 
da en lo real, no ya en lo divino, sino ni en lo humano. Suárez también 
distingue una esencia actual de la esencia posible, pero en lo real se 
dan ambas en el ser existente. «Ens actu idem est quod existens»; el ac- 
tual y el existente son lo mismo, pues la esencia actual es el ser actual. 
La esencia no necesita la existencia para ser, pues si es, la esencia ya 
se da en la existencia. Los entes de razón también existen idealmente. 
Y Cayetano llegará a decir que el ente de razón lo que no tiene es 
esencia, pero sí existencia ideal. El ente de razón es, pues, existencial, 
pero no esencial. Cuando llega Kant, la existencia de lo real viene de- 
terminada por el pensamiento, el cual es esencia, y, sobre todo, exis- 
tencia; lo demás es fenómeno. A la misma Naturaleza hay que for- 
zarla a responder y no dejarse llevar por ella, según dice. Para Hegel, 
el ser, «el supremo abstracto», se va realizando gracias al pensar, que 
se toma a sí mismo como objeto. Entre pensar y ser hay identidad 
total; y por desdoblamiento de su unidad se produce el ser. El pen- 
samiento piensa el pensar, que es la indeterminación del ser, y lo real 
se produce. Frente al pensar, el ser, lo abstracto, es la nada; claro que 
la nada dialéctica, la nada lógica. De la dialéctica entre el ser y el 
no - ser brota lo real, que es devenir, porque es a la vez concepto abs- 
tracto y realidad concreta, y como tal realidad, busca la unidad: la 
síntesis dialéctica... La esencia no es el ser, pero el ser es esencial, 
porque pone su propia nada, la nada de ser, y en esa autorrelación se 
motoriza y pone la esencia que le viene del pensamiento, puesto que 
éste funda el ser a fuerza de contradicciones. El concepto no es una abs- 
tracción, para Hegel, sino pensamiento concreto y condensado. Como 
las cosas reales, chocan los conceptos entre sí, y con ellas, concrecen. 
Las cosas tienen impenetrabilidad; los conceptos, contradicción. Lo real 
es contradictorio, y el pensamiento que no admite contradicción ha de 
superar lo real por medio de la síntesis. La esencia no es ni uno mismo 
ni puro otro. Es «lo que tiene su ser en otro». Es esencia dialéctica. 

Por su parte, las esencias huyeron con las teorías del «ser ideal» no 
a un lugar supraceleste, sino al reino de los seres ideales y las esencias 
puras. Husserl concibe las esencias como estructuras estables con nece- 
sidad interna y carácter intencional, dentro de la conciencia pura. Y sa- 
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bido es que, para él, lo «puro» no es meramente lo «apriori», al modo 
kantiano, sino también lo aposteriórico, pero sometido a la cirugía 
incruenta de la reducción eidética. Las esencias puras las pone la Con- 
ciencia también pura, después de una intervención quirúrgica en lo real, 
En el capítulo tercero, de las «Ideas relativas a una fenomenología 
pura», dice que «la esencia entraña que todo lo que existe realiter, 
pero de que todavía no se tiene una experiencia actual, pueda venir 
a darse», pues «la realidad carece de independencia». Hay una cohe- 
sión interior en las estructuras de las esencias que las hace invariables, 
con necesariedad interna: «Las notas unidas en la esencia no pueden 
variar, como varían en el tipo; forman una estructura necesaria.» Las 
esencias se hacen evidencias en la conciencia simplemente con la pre- 
sentación; nada de interiorizarse en el objeto, como en la intuición 
bergsoniana. Y, sin embargo, también Husserl llama a esta evidencia 
«intuición» (Án - schaung). 

La Fenomenología aparece en Husserl como el reino de los seres 
ideales, a pesar de que gritó que había que volver a las cosas. Él las 
desnudó y se quedó con los vestidos. Y siempre prefirió las «Ciencias 
puras» a las «ciencias de hechos» y de cosas reales, que, por reales, le 
parecían sospechosas. Tras de él, y gracias a él, ha aparecido en la Fi- 
losofía occidental, de una parte, el existencialismo, que es una feno- 
menología inversa a la husserliana; y de otra, la teoría esencialista de 
los seres ideales, que ha culminado quizá en Hartmann. Éste dice en su 
Ontología que «históricamente se descubrió el ser ideal sólo tarde; an- 
tes de Platón, se hallan sólo confusas huellas de él en la filosofía... 
Tan sólo lentamente cristalizó en la historia una conciencia más clara 
del ser ideal». Pero Platón, deslumbrado por los pitagóricos, llamó al 
ser ideal de los matemáticos «saber del ser eterno» (emtot?pur, zo asl bytoc). 
Desde entonces acá, toda la filosofía esencialista ha dado muchas vuel- 
tas a la investigación del ser ideal y a la naturaleza de las esencias, to- 
mando a la esencia como la pieza maestra del filosofar. 


+ * * 


Al volver a meditar sobre ello, con nuevos supuestos, uno se pre: 
gunta: Esos seres ideales, ¿siguen considerándose hoy como instalados 
en un lugar supraceleste como en Platón, o se hallan en el pensamien- 
to, como en Kant y los idealistas, o en la conciencia pura, como en 
Husserl? La belleza, la verdad, la justicia, el número, el valor, cual- 
quier concepto como tal, ¿son esencias? ¿Y qué quiere decir «essen - 
tia»?; ¿lo que es antes de ser? La esencia, ¿es antes que la existencia 
y la matriz de donde ella nace? ¿Qué es eso que es antes de ser? La 
esencia, ¿es antes de existir?, ¿el ser universal e indiferenciado?, ¿algo 
como el «hay»? En Aristóteles, las esencias son formas ajustadas a la 
materia en cada individuo; pero en los seres ideales son formas puras 
o esencias solas. Pero no sabemos qué quiere decir «esencias solas» y 
«forma puras». Si la esencia sola y la forma pura no tienen existencia, 
ccómo es que son seres ideales?, ¿es que pueden ser «seres» sin exis- 
tencia? Y si son «seres antes de ser, ¿son otros «seres», caracterizados 
precisamente porque no tienen existencia? ¿Hay, pues, dos reinos, dos 
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«seres», en la Ontología: seres que existen y seres que no existen? Pero 
entonces, ese ser, el de la esencia, que es antes de ser, ¿qué tiene de 
común con el ser que existe?, ¿el ser de la esencia que en el ser real 
está acompañado de existencia y en el ideal está solo? Pero volvemos 
otra vez al punto de partida: ¿cuál es la maturaleza de esa esencia, 
del ser ideal que está solo, sin existencia, antes de existir? Y si hay un 
«ser» común que es el que hace ser, lo mismo a la esencia sola que 
acompañada de existencia, ¿no es ése el ser primero que busca la On- 
tología, pero que por ser primero, antes del ser de la esencia y de la 
existencia, constituye, en verdad, la pre- ontología del ser? Y enton- 
ces, ¿a qué hemos llegado: a Dios o al «hay»? 

Pero si no queremos salir de la ontología de las esencias y los seres 
ideales, para el hombre que ha de fundar el ser de las cosas y su saber 
sobre ellas, y meditar sobre el ser del hombre mismo, ¿no cabe pensar 
que las esencias, los seres ideales, no sean seres antes de ser, sino des- 
pués de haberlo sido en lo real? ¿No podría imaginarse que las esen- 
cia, en vez de ser matrices y formas originarias de las cosas, fueran re- 
sultado y fruto de las existencias y el conocimiento por el hombre de 
ellas? En vez de suponer que las esencias incuban y originan las se- 


millas de las existencias, cabe imaginar si no serán, más bien, conceptos 


sacados, abstraídos, de las cosas reales, de modo que las ideales sean 
lo que quedan en la mente del hombre después de haberse dado en la 
realidad las existencias. Esto es, en fin de cuentas, lo que viene a 
decir Husserl, aunque haya partido de unas actitudes aprióricas. Las 
esencias puras, para él, se logran después de la reducción eidética. Hay, 
sí, una aprioridad ideal, que es transcendente, y hace que la nóesis 
actúe sobre el nóema, sobre lo que está conociendo, no inyectándole la 
esencia, sino tomándosela, aunque por la «epojé», muchas veces, parece 
lo contrario. Lo apriórico en Husserl no es, como en Kant, algo tras- 
cendental que pone las condiciones del ser y del conocer, sino que es 
algo trascendente que sale de sí y aprehende el ser de las cosas, pero 
no lo pone. Si lo «a priori» es trascendente, la esencia está en la cosa 
conocida, y esa esencia es la que trae la razón a su cubil después del 
conocer y de la reducción eidética. Pero si lo «a priori» es trascenden- 
tal, como en Kant, la esencia la pone el sujeto que está Conociendo. 
Y podemos todos conocer lo mismo y aprehender las mismas esencias 
(según Husserl), porque hay un Yo interindiyidual y trascendental. 
Y podemos poner todos los mismos a - priorismos (según Kant), porque 
hay un sujeto colectivo y trascendental. Es curioso que, diciendo casi 
lo contrario, vengan ambos, Kant y Husserl, a decir lo mismo al final. 
También Fichte pedía un legislador trascendental que obliga a lo real 
a regirse por el pensamiento. 

Es quizá debida esa coincidencia a que se supone que todo aprio- 
rismo se impone como necesario a las cosas. Y por ser «necesario», todo 
apriorismo constituye una forma o esencia «necesaria» del pensamien- 
to humano, y por eso hay una universalidad inter - subjetiva en el co- 
nocer de los hombres, un sujeto o yo trascendental. Lo necesario del 

ensamiento, según esto, se hace necesario a las cosas. Y todas las esen- 
cias, broten del pensar o broten de la realidad, tienen algo de nece- 
sarias. Así, decía Spinoza en su Ética, que «pertenece a la esencia de 
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una cosa aquello que, siendo dado, pone necesariamente la cosa, y no 
siendo dado, la destruye necesariamente». Todos los esencialistas y to- 
dos los racionalistas lo son) afirman, en las esencias, una cohesión += 
terna, una interior necesidad que parece ser lo que les da la condición 
esencial de ser, de pre-ser. Y esta cohesión, esta necesidad, la hallan 
también en el pensamiento, en el concepto, de modo que son las esen- 
cias «seres ideales» (conceptuales) porque tienen la necesidad y la co- 
hesión del «concepto», del pensamiento en que consisten. Pero no es 
la «necesidad», o Coherencia interior de las cosas, la que origina la ne- 
cesidad o cohesión del pensamiento, sino al revés, es éste el que pone 
tal necesidad o cohesión en las cosas, haciéndolas esenciales, al supri- 
mirles la mera contingencia existencial. Por eso hablan todos de «a- 
priorismos» del pensamiento, unas veces, trascendente, y otras, trascen- 
dental. Platón y Agustín a tales apriorismos, y significando con ello 
otra actitud, les llamaron «iluminación» proveniente de lo divino. San- 
to Tomás, más «realista», no habló de apriorismos, pero admitió una 
especie de iluminación en los primeros principios, y después, a partir 
de ellos, obtenía las esencias por abstracción. 

Pero ese «reino de las esencias», ¿vale lo mismo para las personas 
que para las cosas?; ¿hay una esencia en la Historia en la misma 
acepción que hay una esencia para la Naturaleza? ¿O son dos reinos 
distintos, de modo que ni siquiera la palabra «esencia» signifique igual 
para ambos? Hay seres reales, cuajados en la realidad material, y seres 
ideales, que subsisten por sí, sin incorporarse a la realidad material. 
En los primeros, las cosas ponen la consistencia, y el pensamiento del 
hombre pone la «idealidad». Esta idealidad se da a priori en el pen- 
samiento, como aquella consistencia se da empíricamente y ofrecida por 
las cosas. Pero la «idealidad», ¿la ponemos o la abstraemos? No pode- 
mos decir que las saquemos o abstraigamos de las cosas reales, porque 
en éstas no se da la idealidad, según acabamos de decir. Ponemos, pues, 
la idealidad que es el esquema que nos dan nuestros saberes anteriores, 
y por eso, según sean esos saberes, así es lo que pone cada uno en el 
conocer de la cosa real. Y al poner la idealidad sobre la consistencia 
de notas reales de la cosa que estamos conociendo, nos ajustamos y ce- 
ñimos a ella, de una parte; y de otra, nos extendemos según las di- 
mensiones de nuestros saberes, y surge así el concepto, el cual, si es 
objetivamente igual o idem-tico para todos los hombres, no es subje- 
tivamente igual en el sentido y en las resonancias que dejan en cada 
uno. La esencia, pues, podrá atribuirse al concepto objetivo, o a la idea- 
lidad apriórica, o al concepto subjetivo, porque podemos suponer la 
esencia como cosa real en sí o como pensamiento adosado a la cosa. 
Se puede afirmar que el concepto «belleza» o el concepto «triángulo» 
lo hemos obtenido con el concurso real de las cosas reales. Y ese con: 
cepto no solamente lo hemos abstraído, sino que después el concepto, el 
esquema abstraído, lo ponemos, lo reaplicamos a la cosa, y así consti- 
tuímos la esencia, Fuera de muestra idealidad y nuestro concepto for- 
mado sobre las cosas, ellas siguen existiendo. Pero en nuestro concepto 
se guarda el ser ideal, que no es la cosa individual, sino la cosa gene- 
ralizada, o mejor, la generalización ideal de la cosa; en suma, la esen- 
cia. Los dos reinos, el real y el ideal, quedan distantes, pero unidos 
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realidad. La cosa en su consistencia y su coseidad se prestó al desnu- 
damiento y abstracción de notas individuales, y el pensamiento ensan- 
chó por generalización hasta lo universal, aquella abstracción. También 
la cosa prestó su individualidad concreta en todas sus notas, y el pen- 
samiento proyectó su sentido existencial de cada persona concreta, y 
la hizo concrecer al par que el pensamiento. Y así se constituyó el 
ser - qué con esencia y existencia, con individualidad y generalidad, con 
abstracción y concreción. 

Pero en los seres ideales, ¿qué existencia real hay?, ¿tienen exis- 
tencia real alguna? ¿O tienen una existencia ideal, que es otra exis- 
tencia que la real? La noción misma de concepto, ¿de dónde la saca- 
mos? En las cosas reales, la esencia es la idem - tidad, la generalización 
o igualdad que el pensamiento halla en las cosas con - sistentes. La con - 
sistencia, la co -seidad, da en el pensamiento la idem - tidad. La esen- 
cia triángulo no sólo se da Como pensamiento en el hombre, sino que 
también se da en la cosa triangular y por idem -tidad, o, como sole- 
mos decir, «por extensión», en todas las cosas ganadas por la triangu- 
laridad. Pero si hubiera una existencia ideal distinta de la real, las 
esencias se distinguirían entre sí por sus respectivas existencias ideales, 
y entonces sí constituirían seres ideales completos, pero no habría en 
ellos distinción alguna entre su esencia y su existencia ideal. Pero en- 
tonces no serían seres, porque al faltarles la existencia, les faltaría lo 
decisivo para ser, Y tendríamos: que los seres ideales son ideales en la 
medida en que no son seres, y que los seres reales lo son por tener algo 
más que idealidad: su existencia real. La conclusión es que, si el ser 
es ideal, no es ser, porque es una esencia sin existencia; pero el ser 
real se sostiene como ser porque, además de la existencia, con - siste en 


una esencia universal, la coseidad (especie, género, sexo), y una esencia! 


ideal o de pensamiento, el concepto y su idealidad. Hemos multiplicado 
las esencias sin ningún beneficio, para la investigación que estamos rea- 
lizando. 


Esencias y existencias en cosas y personas.—Se notan las dificultades 
con que se debate la Filosofía para salvar el par esencia - existencia y 
diferenciarlos bien, lo que no Consigue, a mi juicio. 

Heidegger se pregunta en su libro sobre Kant (pág. 186): «¿Hay 
esta diferencia, aceptada como algo por demás natural —entre «essen- 
tia» y «existentia»—, como hay gatos y perros, o se encuentra aquí un 
problema que debe ser planteado al fin, y que, al parecer, sólo se 
puede plantear «al interrogar» por lo que es el ser como tal?» Pero 
tampoco Heidegger ha planteado bien el problema, y la solución que 
ahí apunta indica que él mismo se lía y no se deja andar. El problema 
viejo del ser es el que no deja libre el pensar de Heidegger. 

Se habla de la «omnitud del ente» y del «ser en general» sin que se 
mantenga bien la distancia de ente a ser que se ha querido dar a los 
términos del par. Por lo visto, hay un «ente universal» que, además de 
universal, es ente particular, del mismo modo que en cada ente par- 
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ticular se afirma que, con su particularidad y su condición de «ente», 
se da la universalidad del ser, que es justamente lo que le hace ser 
ente, entificando el ser universal. En suma, que se admite que, con la 
existencia del ser concreto, se da la universalidad de la esencia, y que 
esta esencia universal tiene su existencia propia. Y, sin embargo, en la 
filosofía esencialista se sigue afirmando el par esencia - existencia con 
distinción mental y separación real entre sus términos, salvo en Dios, 
en que la Esencia y la Existencia ni se separan ni se distinguen. 

Pero el caso es que el hombre ni halla realmente separadas la esen: 
cia y la existencia en los seres concretos, ni es capaz de distinguir bien 
en el pensamiento ambas nociones, porque en cuanto piensa la existen- 
cia, se le esencializa su pensamiento; y en cuanto piensa la esencia 
sola, se le vuelve existencia. Y, por lo tanto, para el pensamiento hu- 
mano, los dos términos del par esencia - existencia no son distinguibles. 
Y, por lo visto, no concibe que ambos términos en lo real pueden estar 
tampoco separados. Y cabe entonces esta sospecha: ¿No serán dos vo- 
cablos distintos, pero en los cuales no se distinguen conceptos realmente 
distintos ni realidades separadas ni separables? Recordemos que la pa- 
labra latina «essencia» está tomada de «esse», ser, pero que el vocablo 
«esse» se ha solido traducir por «existencia», con lo cual resulta que el 
«esse» lo mismo sirve para designar esencias que existencias. Y así, en 
el juicio existencial «Juan es», el «es» significa «existir»; mientras en 
«Juan es español», Juan participa en la esencia general de la hispanidad 
o españolidad. Y entonces cabe sospechar si el ser de la esencia y el ser 
de la existencia no es el mismo ser, al que le aplicamos dos vocablos 
distintos para indicar modos de ser diversos, pero no dos categorías 
ontológicas, como burro y pollino, no designan seres distintos. Y no 
pensemos en la equivocidad o univocidad, porque hablamos de ontolo- 
gía, y no de gnoseología. Se trata de que la esencia es el ser, es decir, 
el existir de los seres. 

Seguramente habrá algún lector que piense: La existencia es esa is- 
titud de cada cosa, pero la esencia es lo que la ha hecho y la hace ser 
y brotar y estar ahí. Pero entonces volvemos a las andadas: Si hay una 
esencia aparte que hace a toda existencia ser lo que es, la esencia, ¿no 
era antes?; éno la aludían los escolásticos como «quod quid erat esse»? 
Y si la esencia que hace ser era ya, ¿cómo era sin existir? Y si no pue- 
de ser sino existiendo, ¿en qué distinguimos el ser del existir y el de 
la esencia?, ¿en que una existe y la otra no?; pero, ¿no acabamos 
de decir que todo ser se da existiendo? Si la esencia era ya —repito—, 
¿cómo era sin existir? Y si no era, ¿qué clase de ser es el de la esencia 
que es ser sin ser? Y, ¿cómo es ella la que hace ser lo que es, si ella 
misma no es sin el existir? ¿Y cómo hace ser, si ella misma no es, 
dando lo que no tiene? Ha habido no pocos que han concebido la esen- 
cla como causa de la existencia, pensando que la causa hace ser al efec- 
to, porque ella es como su esencia. Y así, trabucándose, porque la causa 
origina el efecto, suponen que la esencia, al originar la existencia, hace 
que ésta se produzca. Pero lo que discutimos es precisamente eso, si la 
esencia produce a la existencia, o al revés, o si ambas, esencia y exis- 
tencia, son una sola cosa, Traer aquí la noción de causa es inadecuado: 
porque la causa es noción empírica y natural, y la noción de esencia 
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es previa, incluso a lo natural, pues la Naturaleza misma se debe a una 
esencia que es la que da naturalidad a ciertas cosas. Porque la noción 
de esencia nada tiene de empírica, y por eso cabe pensar que sea un 
a priori, una forma del pensamiento. Y porque toda causa es causada, 
pero la esencia no sabemos si es esencializada por otra esencia o por 
Alguien que la hace ser lo que es, y por eso lo estamos discutiendo. 
Y si hay una esencia anterior a las esencias, será algo previo y casi fun- 
damental; será la pre - esencia. Es lo que vamos a ver. 

Muchos filósofos —todos los idealistas y racionalistas— imaginan 
que la esencia, o es algo dado por el pensamiento, o es el pensamiento 
mismo que esencializa como un perfume, haciendo que el hombre tome 
por esencia lo que no es sino el aroma de su pensamiento. Pero el pen- 
samiento no de cada cual, sino el pensamiento universal, que, como esen- 
cia, inunda colectivamente a muchos entes. No es una esencia que está 
ahí en la cosa, sino en el hombre que la piensa, pero que no la piensa 
ni le pone esencia hasta que reúne muchas, y así colectivamente, les 
pone a todas una generalidad, una idem - tidad o forma general, que 
es lo que decimos esencia. El pensamiento no capta la esencia en una 
cosa sola, sino en generalizaciones sobre conjuntos. Si hubiera una cosa 
única en el mundo, no podría ser pensada ni tendría esencia, porque 
lo «único» es resistente al pensamiento lógico del hombre, que, más 
que compre - hender, abarcar, precisa con - prender, enlazar y reunir. 
Según esto, la esencia es abstraída de los conjuntos por medio de la 
generalización, que luego se abstrae, pero que antes es puesta por el 
pensamiento, pues las cosas no son comunes ni generales sino porque 
el pensamiento las generaliza y comuniza en conexiones. 


* * + 


No olvidemos que para San Agustín el conocer era un poner o ilu- 
minar, y que fué Santo Tomás el que produjo estupefaceión en su 
tiempo afirmando que el conocer, más que poner, es un quitar o abs- 
traer. Pero, ¿qué quitamos o abstraemos al conocer? Kant dice que el 
conocer es trascendental, pues aunque contamos con los datos empí- 
ricos, les hacemos decir lo que el pensamiento lleya a ellos; es decir, 
aprehendemos lo que el pensamiento impone con sus formas aprióri- 
cas; aprehendemos y aprendemos, abstrayendo o quitando: lo que he- 
mos puesto previamente. El pensamiento humano es categorial; condi- 
ciona a la experiencia, no es condicionado por ella. Pero el error de 
Kant es creer que el hombre solo es pensamiento, y precisamente ló- 
gico, y que el hombre razona con la razón pura, la cual no respeta 
las.cosas en su ser, sino que las obliga a ser lo que el pensamiento im- 
pone categorialmente. Pero como vió que el pensamiento no funda o 
inventa esencias que hagan a las cosas ser lo que son, la situación re- 
sultó «crítica», y Kant se limitó a una «crítica de la razón», en la que 
a la vez la exalta y la limita, de manera que cuando algo irreductible 
al conocer queda en las cosas, las deja en su incognoscibilidad noumé- 
nica, respetándolo como incognoscible. Y justamente el «noúmeno» es 
quizá lo esencial frente al fenómeno que pudiera reputarse como lo 
existente de las cosas. 
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sándose a la ribera contraria, ha hecho muchas retó- 
sobre eso del respeto al ser como él es. Tanto 
bstrayendo, al modo de Santo To- 
también 


Heidegger, pa 
ricas un poco tontas, 
poniendo agustinianamente como abs 
más, el ente es respetado siempre. Y no digo que se respeta 


el ser, porque estamos cuestionando precisamente que haya ser fuera 


del ente. Ni al abstraer le «quitamos» realmente nada al ente, ni al 
iluminarlo lo adulteramos o falseamos, pues nada sustancial le quitamos 
ni le ponemos. Y si el ente en lo que es merece nuestro respeto, tam- 
bién y mucho más respeto merece mi condición iluminante de ser es- 
piritual que soy. Y si la cosa merece respeto por lo que ella es, yo 
también lo merezco por ser quien soy; e iluminando, poniendo, soy 
fiel a mí mismo y al espíritu que por mí habla. No voy a respetar a las 
cosas en su ser y dejar de respetarme a mí mismo como presencia es- 
piritual en el mundo, ante las cosas. lluminando, respeto el ser de lo 
que está ahí, pero también lo respeto abstrayendo, pues en verdad no 
quito realmente nada a las cosas, sino sólo lo que pongo, la ilumina- 
ción de mi pensamiento, que es una forma, una expresión de mi ilu- 
minación presencial, El conocer se cumple «ponendo tollens et tollendo 
ponens». Pero no ponemos sólo el pensamiento categorial puro, como 
creía Kant, sino nuestra presencia, haciendo que las cosas se presenten 
como lo que son. Las cosas ponen su existencia, o mejor, su entidad, y 
yo al presenciar, me doy cuenta de que no es sólo pensamiento, sino 
iluminación presencial. Presencio muchas cosas que no están en mi pen- 
samiento, por ejemplo, mi mundo subconsciente. Presencio muchas co- 
sas que no conozco; por ejemplo, el espíritu de Cervantes, a quien no 
he conocido, como presencio a mi hijo-ausente, y precisamente por 
ausente, que es como se me intensifica en la presencia. La esencia es 
proyección presencial del hombre actuando desde el «pre». 

Abstraigo lo parecido o común, pero quien pone lo común y pa- 
recido es mi presencia al hacer que las cosas —aun lejanas— se me 
presenten. Las cosas no se parecen ni se desaparecen entre sí; ofrecen 
sus entes como pre-textos para que el hombre halle parecidos y co- 
lectividades. La razón de que ese árbol y aquel otro árbol formen dos, 
y que todos los árboles juntos con los bancos y los rosales formen el 
paseo, está en el hombre. Ninguna cosa tiene su razón de ser en sí 
misma. Esto se ha dicho muchas veces, pero sin poner el acento en lo que 
ahí significa «razón de ser». El hombre, por ser el animal que tiene 
razón hasta cuando no razona, puede inventar parecidos que las cosas 
no tienen; por ejemplo, en las metáforas. Abstraigo lo común (lo có- 
sico, lo genérico, lo específico, lo vagamente parecido), pero después 
de poner la copresencia humana, esa comunidad. Esta cigiieña no es la 
otra cigieña, y entre ambas no hay id-entidad; pero yo, que llevo 
ya los conceptos previos de ave y de zancuda, pongo los parecidos 
que ya llevo y hago idem -tica a una y otra cigiieña. Por eso, dice Hei- 
degger que «comprendemos el ser, por más que nos falta su concepto», 
poo también dice luego que «el comprender no es únicamente un modo 
HS A casacas (págs. 189 - 193 de su 

. jue dice en esas mismas páginas sobre esen- 


cia y existencia es vago y soso. Los parecidos entre una cigiieña y Otra 


no los hallaría yo, si no llevara nociones esenciales que pre - suponen 
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esos parecidos. La idem - tidad entre ellas no está en ellas, sino en mí. 
Y esa idem - tidad (no la id - entidad de cada una consigo misma) es lo 
que hace ser colectiva y esencialmente a las cigiieñas. Ellas son, como 
individualidad y como existencia, pero sin colectividad. El mismo plural 
«son» lo pongo yo por idem - tidad. Ahora bien, el ser no pone comu- 
nidad esencial, sino que es el pensamiento el que da universalidad a 
priori al verbo ser, como a cualquier otro verbo o nombre. Al verbo 
«andar» le caben todos los sujetos gramaticales, como al sustantivo 
«casa» todos los atributos y contenidos. Es cuestión de metáforas. Y tam- 
bién al revés: ningún verbo vale igual en cada sujeto ni ninguna es 
casa id .entica a otra casa. Cuando digo «Juan es zapatero» y «la nube 
es vapor», no hay identidad en el «es», el cual es distinto en cada caso, 
como no dice igual en «es de día» o «es tarde». Pero, además, el «es» 
en cosas y personas tiene sentido muy distinto. Para las cosas, sólo es 
válido el verbo «ser» en tercera persona, porque ni siquiera son perso- 
nas. Ninguna cosa debe usar las formas «SOY», O «Seré», O «Seremos». 
Pero lo que yo soy o tú eres vale universalmente para todo hombre, y 
aun puedo trasponerlo a toda cosa, aunque sólo sea gramaticalmente. 
En cambio, lo que cada cosa, cada cigiieña es, vale para ella sola, en 
su id -. entidad. 

La idem - tidad la pone el hombre. Y esa idem - tidad es lo que lla- 
mamos «esencia», que abarca a la existencia, y también la desborda y 
trasciende. Así, lo universal que luego abstraemos, antes lo ponemos: 
¿cómo si no sería posible abstraer lo universal no siendo posible tener 
experiencia de todos los entes que entran en ello? Decimos: «Lo uni- 
versal es común a todos los entes»; pero, ¿cómo lo sabemos si no po- 
demos enumerar ni comprobar la suma de todos ellos? La esencia 
desborda todas las existencias, como el ser a todos los entes. Aunque 
enumeráramos y recontáramos todos los entes, aún no tendríamos com- 
prensión de la esencia ni el ser. La coseidad es un universal, un prin- 
cipio universal, colectivo, que no está en las cosas. La especie es forma 
de pensamiento, un a priori (y mo se asuste nadie), antes de su com- 
probación en la realidad. Basta fijarse en que la noción de especie o 
género apareció como entidad lógica y era noción bien segura y justa 
de límites aún antes, mucho antes, que los naturalistas hallaran espe- 
cies o géneros reales. Y lo sorprendente es que mientras el hombre ló- 
gico tuyo de siempre esa visión certera de las especies, el naturalista 
aún anda inseguro y no halla sus límites reales en las Naturales. Y el 
mismo concepto de «Naturaleza», tan claro como concepto, no sabe- 
mos todavía a qué entes hemos de aplicarlo. 

Ahora bien, esas esencias que presta el hombre, con su pensar, a las 
cosas no hace ser a cada una lo que es ella. La esencia cicoñal es puesta 
por el pensamiento, pero nadie dirá que del pensamiento nacen ci- 
giieñas reales e individuadas. Éstas necesitan, sí, la presencia del hom» 
bre para ser colectivamente, esencialmente, cigieñas, y no codornices; 
pero no necesitan al hombre para ser cada una un ente individual La 
esencia no da la peculiaridad, sino la universalidad común. Cada cosa 
se limita a ser cada una, y no se pone a ser colectiva ni común, no se 
pohe a ser esencia general. La cicoñidad no hace ser cigiieña a cada 
una, sino que resulta en todas ellas por la reunidad que da el pensar 
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del hombre. Lo esencial, colectivo o común no hace ser a los entes, y 
hasta se resiste al pensamiento, que lo colectivo haga nacer a lo indi- 
vidual. El pensamiento necesita primero re - unir, poniendo la comuni- 
dad o idem - tidad, y luego retira lo que puso, que es universal y ex- 
ceda con mucho a lo que cada ente, y aun todos los entes que vaya 
conociendo, puedan tener. Y si la esencia fuera lo que da universalidad 
a las cosas individuales, pero siendo ella, la esencia, algo fuera de las 
cosas, excedente a ellas, y fuera también del hombre que presencia, 
¿cómo puede al mismo tiempo esa esencia quedar fuera y excedente y 
también dentro, haciendo que cada cosa peculiar sea lo que ella es, y 
por otra parte, sea también la esencia lo que es trascendente a la per- 
sona y su existir constitutivo? Lo común y esencial no debe hacer pe 
originar sino lo esencial y común, nunca lo particular. Pero todos mis 
lectores me saldrán al paso recordándome lo de la «participación» o 
«metexy». En otra parte he estudiado la participación, que ni Platón 
supo cómo entender. ¿Qué participa activamente a qué: la existencia 
a la esencia o al revés? La participación supone comunidad; ¿es que 
es la esencia común a la existencia? Se dirá: en parte, sí. Pero, ¿cómo 
hay «partes» en la esencia y en la existencia?; ¿y se las ceden o se 
las cambian? ¿Es que son las existencias nódulos y condensaciones 
de la esencia única...? Esas mismas preguntas cabe hacerlas al pensa- 
miento como esencia: ¿cómo participa el pensar en las cosas conocidas 
y las cosas en el pensar? Ponemos presencia y abstraemos esquemas 
conceptuales, que no son las formas generales de pensamiento que pu- 
simos, sino algo peculiarizado por lo concreto del ente. Tanto el pen- 
samiento como la cosa individuada son concretos, porque concrecen mu- 
tuamente. La presencia, que es copresencia, máxima universalidad hu- 
mana, se ajusta al objeto de la presentación, se recorta para ceñirse a 
él según es, y retira ese esquema iluminado, labrado, a la vez, por la 
universalidad de la iluminación y por la peculiaridad singular del ob- 
jeto. Los objetos en su entidad mos dan el pre-texto al presentarse; 
nosotros, con el pensamiento común, les damos el con - texto. Y una vez 
conocidas las cosas, cada una nos da su texto peculiar, al que el pen- 
samiento ama y ciñe en un abrazo como nupcial. Al abstraer el hom- 
bre, quita más de lo que puso. Al iluminar, pone más de lo que halla. 
La cosa conocida queda enriquecida con algo más que su individua- 
lidad y algo más que su ente y su existencia; queda vestida de ser, gra- 
cias a la esencia que le da la presencia del hombre. 


* + * 


Hay relaciones, conexiones de las cosas entre sí; esto me parece in- 
dudable. No inventa el hombre la relación padre - hijo, ni la de causa - 
efecto o la de derecha - izquierda. Pero sin la presentación de esas co- 
nexiones al hombre, no resultaría una colectividad; ni la colectividad. 
una esencia. Pero hablo de presencia y presentación, y no sólo de pen- 
samiento, como Kant, o de conciencia y de Yo, como tantos idealistas. 
El pensamiento lógico es el que abstrae, pero no es el que pone la 
esencia comunitaria, ni es el pensamiento el que hace ser a las cosas 


lo que son. No he dicho que la esencia sea de naturaleza lógica y 
- 
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apriorista, dando así a Kant ciento y raya en filosofía trascendental, 
idealista y pura. No. No es el pensar lógico el que pone esencias donde 
no las había. . 
Quien pone la esencia es nuestro existir de hombre desde el «pre» 
e su presencia, que resulta así pre - esencia. Ponemos esencia porque la 
proyectamos desde nuestra existencia, desde muestro propio texto de 
espíritus encarnados, y tenemos pre-esencia porque refractamos en 
nosotros la Presencia de lo Divino. El hombre no es una «esencia», 
sino una pre- esencia, una presencia que le hace, desde el «pre», exis- 
tir, buscando hacerse el ser - qué, el cual, por tenerlo que hacer, no 
tiene todavía. El ser de un animal llega con su vida. El ser del hom- 
bre llega con su muerte. Hasta entonces —paradójicamente— no es, 
no acaba de ser. Pero no digo que su esencia resulta de su existir, 
pues el hombre, como persona singularísima, es no esencial, sino pre- 
esencial, o, mejor, co - presencial. Lo que hay de esencia profunda y 
vera en el hombre, le viene de la comunión en el Espíritu y en la 
Presencia Divina. Pero lo común no es lo comulgado. No es lo mismo 
comulgar que ser común, pues en nada hay menos comunión que en lo 
común. Las cosas ganan al ser comunes; pero de ahí no pasan. Las 
personas existenciales lo son porque se comulgan, vienen de una co- 
munión: la co - presencia, la co - pre - esencia. El hombre existiendo no 
elabora su esencia, sino que de ella, de la comunión con el Espíritu 
y lo Divino, viene su existir, y en esa esencial comunión toma su ím- 
petu para existir. El espíritu es siempre co- presencial, y la máxima 
categoría humana de lo espiritual es la presencia. Presenciar es un 
perpetuo milagro, sin antecedentes en el mundo de los seres. lluminan- 
do desde el «pre» de la co-presencia, el hombre colectiviza y esen- 
cializa cosas. La metafísica presencial es el gran apriori que hace po- 
sible los aprioris del pensamiento y los principios del mismo. El pen- 
samiento halla su principio universal en la co-presencia. Y si las 
esencias brotan de la presencia, toda metafísica es presencial. Con he- 
bras de la comunión co-presencial, va tejiendo cada existencia su 
persona; y cada persona presencial, su existencia. La esencia de la per- 
sona es su presencia en el espíritu. De la co - presencia se ha labrado 
la esencia «humanitas». Pero lo decisivo para el hombre no es su esen- 
cia, sino su existencia, que es lo que le hace persona, esto es, singu- 
laridad irrepetida con responsividad, con facultad de responder en res- 
puesta y en responsabilidad. 

Pero la existencia del hombre como persona metafísica no es lo 
que se llama «existencia» en las cosas, un mero «estar ahí», fuera de 
Ja nada, aunque sumergida en una «esencia». El hombre como perso- 
na metafísica no es un «ser - ahí», ni allí, ni en ninguna parte, sino un 
«siendo», un ser gerundivo, un no-ser- todavía que se proyecta, pre- 
cisamente hacia lo que aún no es, hacia el futuro, y se realiza existen- 
cialmente recordando el pasado; o nutriéndose de él, sin recordarlo. 
El hombre como persona metafísica, como quien es, no es un «Da - 
Sein», que es noción social y no metafísica, noción que nada dice de 
la persona profunda ni del sentido profundo del existir humano. El 
Da - Sein no sirve para fundamentar una metafísica del hombre. Por 
eso, el pensamiento filosófico de Heidegger no ha llegado a nada ra- 
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dical mi decisivo, y sólo ha dado pie para tanta sociología existencia- 
lista. El hombre, en su «siendo», es un «ser- quién», y no un «ser- 
qué» como el de las cosas; que ésas sí son ser acabado y concluso, y 
cada una se limita a dejarse ser y perseverar en lo que ya es. El ser - qué 
no tiene que hacerse; está ya hecho desde que es ente; su obrar es un 
dispararse desde lo que ya es. Pero la persona se dispara desde lo que 
no es ya —su pasado— y hacia lo que aún no es, el futuro. Se está 
inventando siempre lo que ha de ser, vive en proyectos continuos. A las 
cosas, la esencia, el ser, les da comunidad, y en ella les hace ser, lo que 
son colectivamente y en común, pero no les hace ser, lo que cada una 
es, en su peculiaridad óntica. Por eso, conocerlas no es id - entificarlas, 
sino iden - tificarlas, poniéndolas en común. En cambio, la persona es 
quien ella es, forjándose su singularidad de las hebras de la copresen- 
cia espiritual. Por eso, la persona metafísica no es id - entica ni idem - 
tica, sino aut - (oJéntica. Lo que hace a la persona es su existir; y lo 
que hace o da origen a su existir de persona es la pre - esencia, la co- 
munión en la Presencia del Espíritu. La nominación «ser - quién», apli- 
cada a la persona, no quiere decir que la persona participe en el «ser» 
como las cosas, aunque de modo distinto, sino que el «ser - quién» es 
«quién ha de ser», si obra fiel a su autenticidad. El ser - qué de la cosa 
es un ser acabado y distinto. La persona no es ni acabada ni distinta, 
sino singular y en gerundio, de acción inacabable, poniendo la comu- 
nión del espíritu su acento personal, el acento que le distinguirá como 
persona. El ser, como colectividad y como esencia, da riqueza y fuerza 
a las cosas para con -sistir y sostenerse en ser, pero no da a la persona 
su ímpetu y virtualidad para existir. No es el ser como esencia el que 
hace ser a las personas, sino que es la fuerza existencial y presencial 
de la persona la que da el ser a los entes y los vuelve seres, cosas. Si 
se quiere decir que el ser o la esencia es lo que hace ser a la persona, 
ese ser es Dios. Pero si lo que se quería decir era eso, ¿a qué esta 
discusión y por qué no se dice que Dios es el que hace ser a los seres? 

Pero, por otra parte, esta noción de la esencia no es válida para - 
las personas, pues éstas, como entes metafísicos, son singularísimos, se 
avienen mal a las generalizaciones y a los conceptos generales. Pero, 
además, la persona no es ser real ni ideal, porque la persona no es, no 
ha terminado de ser. Y es el hombre como persona el que hace ser a 
las cosas lo que son, porque les pone o presta su idealidad y su con- 
cepto para que ellas sean. Es la persona la que permite a las cosas 
ponerse a existir, en la presentación, que sólo es posible por la acción 
de la presencia; y esta presencia, lejos de ser una esencia o una exis- 
tencia, es una pre - esencia, lo que, puesta presencialmente ante las co- 
sas reales y su coseidad o su esencia con - sistente, les hace ser. Es, pues, 
el existir presencial del hombre el que hace posibles esencias y exis- 
tencias reales, pues aunque no proyecta o pone la homogeneidad cósica 
de las cosas según especie, sexo, etc., ni pone tampoco la entidad nuda 
de cada una, sí les presta la idealidad, y el concepto, y el saber ante- 
rior; y las hace llegar a la presentación o vera existencia de cada una. 
Pero el hombre mismo, como persona metafísica, no es una esencia, 
al modo que lo es la de las cosas, ni es una existencia en la misma 
acepción que la existencia real de cada una. Y va el hombre realizando 
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en su existir y fundando su propia esencia, pues va labrando su per- 
sonalidad, y con ello, enriqueciendo la «humanitas» y la «personeitas» 
o «personeidad» como esencias humanas. Cada hombre auténtico enri- 
quece y matiza la humanidad de todos. Y en la «humanitas» y en la 
«personeitas», cada uno alimenta su persona singular, sin perder su sin- 
gularidad y su originación personal, pues la participación en la «hu- 
manitas» y en la «personeitas» es de comunión presencial, co -pre- 
sencial en el mundo o reino del espíritu. Y esa copresencia no es un 
Yo trascendental intersubjetivo, sino el fondo divino en que toda per- 
sona comulga haciendo posible el nacimiento del Yo, tanto personal 
como intersubjetivo. 

Y el poder originante de la comunión en el espíritu es lo que hace 
que la existencia humana vaya originando la aparición de esencias o 
seres ideales que no son producidos por abstracción, sino por concreción 
de las radiaciones presenciales. Y así se forman, en la pre - esencia del 
hombre, esas esencias o seres ideales como el número, la virtud o la 
Justicia, que no tienen más esencia que la que le da la potencia poé-" 
tica del hombre, en su idealidad, mi más existencia que la que refleja 
del existir del hombre, pero que no es aquella otra existencia real que 
veíamos en las cosas materiales. No hay cosas justas, ni cosas virtuosas, 
ni cosas numeradas de donde extraigamos por abstracción la justicia, 
la virtud o el número. La noción misma de concepto como tal no es 
obtenida de los entes reales. El concepto de «triángulo» o el concepto 
«caballo» los obtenemos de la abstracción de notas de seres reales, pero 
la noción de «concepto» mismo es fundación ideal de la potencia poé- 
tica presencial. Aquéllos son seres ideales que se logran quitando, abs- 
trayendo. La esencia «virtud», «bien» o «número» se obtiene poniendo, 
proyeciándose el hombre existencialmente sobre las cosas del mundo. 
La justicia no es una esencia que está ahí esperando que la captemos y 
capturemos por abstracción y aprehensión, sino que, como la libertad, 
como la verdad, Como la felicidad, las va el hombre elaborando en su 
andadura existencial y proyectando sobre cosas y personas y actos hu- 
manos. La misma belleza natural —no digamos la belleza artística— 
es más un poner sobre las cosas naturales que un arrancar lo que éstas 
tienen en sí mismas. Pero no digo que la belleza, la verdad, el bien, 
la justicia sean meros conceptos; si lo fueran, estarían extraídos de las 
cosas de algún modo y en algún grado. Digo que son radiaciones, pro- 
yecciones existenciales vivas que van emitidas con nuestra presencia en 
el andar existencial, según el sentido y el interés y la riqueza de cada 
uno. Y es claro que, siendo actos o radiaciones presenciales, tanto el 
bien como la belleza, la justicia o el valor en general, son posibles 
porque se encuentran en la Presencia Divina como Fundamento, y de 
allí, por rebote y reflexión, se dan como potencia poética del hombre 
para fundar el bien, la belleza o el valor sobre las cosas. No son, 
pues, Bien, Verdad y Belleza los trascendentales del ser (como no se 
diga que el Ser es Dios), sino trascendentales del existir del hombre 
como presencia. No son conceptos, pero tampoco son realidades sus- 
tantivas. Las cosas mo son, por sí solas, buenas mi malas, porque la 
noción de bien, como de todo valor, la forja existencialmente el hom- 
bre. Algo natural puede resultar bueno, un alimento, por ejemplo. 
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Pero de ese alimento abusamos y lo convertimos en veneno; y, al re- 
vés, de los venenos naturales hacemos medicamentos. Y si el bien, lo 
bueno, es un trascendental del ser, también el mal lo sería, O no existe 
el mal ontológico, sino la privación de bien; pero cuesta trabajo ver 
cómo puede haber privación ontológica de un trascendental. Y si es 
privación o negación, es que el mal lo pone el hombre. Pero sl el hom- 
bre pone el mal, es que también pone el bien. Quizá —se dirá— ocurre 
que el hombre es el que pone el mal en el mundo, pero el mal no 
arraiga en el ser. Sin embargo, el ser- malo es también un ser - qué. 


* + * 


. 


Todo valor, todo trascendental, es existencial y proyectado por la 
existencia del hombre. Son esencialidades irradiadas por el existir hu- 
mano. Son esencias gerundivas que se van formando a medida que el 
ehombre se realiza y proyecta en la Historia. La Historia misma es una 
esencialidad existencial o gerundiva. La Historia no está ahí parada, 
constituída en una esencia de potencias y virtualidades, de que sola- 
mente el hombre se perfuma y cata, sino que todos, entre todos, hemos 
de estar tejiéndola, dinamizándola, con nuestro existir y nuestra bio- 
grafía personal. Nada es dado ni regalado; mo es la verdad, ni el 
bien a realizar, ni la belleza, ni la libertad, ni la justicia, ni los valores, 
sino que todo ello hay que ir elaborándolo y proyectándolo sobre el 
mundo. La libertad es un ir liberándose; la verdad es un ir verificando 
y verificándose; es autenticidad. La belleza hay que ir estimándola o 
radiándola como belleza personal o subjetiva, como intensificación de 
la autenticidad y la verdad existencial. Todo valor se funda valorando, 
haciendo valer las cosas e instituyendo valores. Todo presenciar es va- 
lorizar. Y presenciando, siendo, existiendo el hombre, se realiza a sí 
mismo, realiza la Historia y va realizando sobre el mundo la verdad, 
la libertad, el bien humano, trasunto o reflejos de lo divino. El ser 
gerundivo del hombre se cumple así en sus trascendentales, en su «hu- 
manitas», eh su personeidad, en su co - presencia como comunión en 
el espíritu. Y cuando la Historia termine, será porque el hombre ha 
cumplido en su misión colectiva y misionera, y la Verdad, la Belleza, 
la Justicia quedarán como manifestaciones arquetípicas del Fundamen- 
to, en el mundo de lo eterno, como los eternos atributos de Dios, más 
allá de la Historia. 

El hombre no solamente pone valores y valora, sino que también 
proyecta esencias, y precisamente la esencia humana, la «humanitas», 
con su co - presencia. De la presencia, de la co- presencia, le viene su 
impulso fundador o poiético, que le hace poner no solamente seres ma- 
teriales, sino criaturas de arte, personas metafísicas sobre el mundo. 
Fausto, Don Quijote, Hamlet, Don Juan, Celestina son más que esen- 
cias reales, son personas metafísicas, seres presenciales, obtenidos y pro- 
yectados de nuestras presencias humanas. Al través de Don Quijote, 
Fausto, Don Juan, ete., presenciamos el mundo, pues ellos están tra- 
mados de luces de presencia humana. Por su universalidad, por su sen- 
tido co - presencial, la criatura de arte es de más alta realidad v calidad 
humana que el propio artista creador. Éste no la ha fundado por abs- 
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tracción, extrayéndola de todos los hombres por generalización, sino por 


_ intensificación y concreción de sus propios rasgos presenciales y exis- 


tenciales. Intensificando el quijotismo que Cervantes halló en sí mis- 
mo y en los hombres que en su vida fué conociendo, logró fundar Cer- 
vantes a Don Quijote como criatura poética. Y la lectura y contem- 
plación de la vida de Don Quijote vienen a intensificar nuestro quijo- 
tismo; no a dejarlo allí, en la obra, sino a incrementarlo en nosotros. 
El quijotismo no es una esencia, como triángulo o animal, que se halla 
en cosas reales, como en una cantera de donde el pensar humano ha de 
extraerla; no se halla en cosas, sino en personas. Pero tampoco se halla 
en las personas, como se halla el afán de justicia o de verdad, lo cual 
es más una aspiración, un proyecto, que algo real de la persona. El qui- 
jotismo es una esencia viviente que el autor no pone sobre las personas 
ni quita o abstrae de las cosas, sino que el autor encuentra en la co- 
presencia humana, y, por lo tanto, en sí mismo, y por intensificación 
inspirada, por exaltación poética o fundadora, el autor funda como una 
persona más alta que las reales y cotidianas. Don Quijote, Hamlet, Faus- 
to, etc., son esencias, quintaesencias presenciales intensificadas mucho 
más ricas y reales que la Justicia, la Verdad, el Bien que el hombre va 
lenta y penosamente realizando en el mundo, iluminado por los reflejos 
del Bien, la Verdad o la Justicia, que llegan de lo divino. 


* * * 


El par Dios-mundo como par necesario.—En cambio, dos pares 
necesarios son «presencia - ente» y «Dios - Mundo». El primero es com- 
plementario y da la unidad del ser- qué. Es necesario ese par porque 
hace falta al pensar humano y porque se necesitan sus términos entre 
sí, dentro del orden ontológico. ¿Qué sería del ente arrojado en la 
Naturaleza y en el Universo sin hombre que lo presenciara y le hiciera 
ser - qué y ser para qué o respectivo? ¿Y qué sería de la presencia hu- 
mana en el mundo si nada hubiera que presenciar? Aún más necesario 
es el segundo par, «Dios - Mundo». Pero con necesidad distinta. Por de 
pronto, el par «Dios - Mundo» no es complementario, porque del par 
no resulta unidad, sino que, al revés, el mundo todo, el hombre y toda 
criatura, buscan la unidad en Dios, y a ella van en enérgica y uni- 
yersal ascensión; el hombre, como persona, va en asunción. Las cosas 
todas van en ascensión al hombre, a existencializarse en él, y por el 
hombre y humanizadas a Dios. Tampoco los términos de ese par se ne- 
cesitan por igual entre sí. El mundo y las cosas y las criaturas nece- 
sitan de Dios, pero Dios no necesita de ellos. El par «Dios - Mundo» 
es necesario al pensamiento del hombre y al sentido existencial del 
hombre, pues sin Dios, ni el mundo ni el hombre tienen sentido. Pero 
aun siendo necesario ese par, y no siendo complementario, queda una 
última y gravísima cuestión: ¿Es Dios esencia?, ¿es existencia?, ¿es 
las dos cosas a una y sin distinguir y, mucho menos, separar? 

Ese par es necesario al pensamiento porque el pensamiento del 
hombre es emanación de su propia presencia, y la presencia es siempre 
personal, y la persona humana se experimenta metafísicamente como 
esencia - existencia sin distinguir, hasta que viene el pensamiento y eje- 
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cuta esa distinción arbitraria para moverse a sí mismo. Hemos visto 
que no se justifica el par esencia - existencia en el sentido en que 
Aristóteles usó materia y forma. Ni siquiera parece que distinguió bien 
el ser y el ente, y siempre habló del ente. Mejor dicho, usó el vocablo 
«ousía», que no quiere decir sustancia ni «ser en general», sino «Ser - 
qué», no ente sin vestir, sino ya ontologizado y convertido en ser 
concreto: lo que está siendo cada ser. «Ousía» es el sustantivo abstracto 
del participio de presente de ser, «om», lo que está siendo. Pero la 
«ousía» está siendo porque alguien le está haciendo ser. Y este «al- 
guien» es la presencia personal de los hombres, la cual la está presen- 
tando según el «siendo» que la persona misma es. Por ser persona, 
el hombre es una existencia que se está realizando y siendo, y siendo 
respecto a Dios, de modo que se está esencializando en el Espíritu. 
Y, a su vez, es existencia (en el doble sentido de ser fuera de la nada 
y como existir que está siendo y haciéndose), en que la esencia del 
espíritu se está existencializando y cumpliéndose como persona hu- 
mana. Es, pues, unidad esencial - existencial. Es presencia de sí y para 
sí, y pre- esencia para los entes que han de ser presentados y cons- 
tituídos en «seres - qué». La persona metafísica es esencia existencial y 
existencia espiritual o esencializada en lo divino del Espíritu. Pero ello 
dice también que Dios está más allá de toda existencia de hombre y 
de toda esencia, por universal que sea; y que es Persona, Sobre - Per- 
sona, esencia creadora de Sí y sin ligarse a las existencias de los seres 
del mundo. Dios es Pre- Esencia y Pre-Existencia, lo que hace que 
haya presencia humana y existencias reales, así de cosas como de hom- 
bres. Por eso, el hombre es semejante a Dios; pero Dios no es seme- 
jante al hombre. Dios es en Sí y por Sí, en total unicidad, incompar- 
tible. Pero el hombre puede hablar de la esencia y de la existencia 
de Dios según el modo de decir y pensar del hombre, que se siente 
semejante a Dios. Pero, siendo Dios unísono y en Sí, no cabe en el pen- 
samiento del hombre, y por eso la evidencia de Dios es evidencia velada, 
revelada, más bien ex - videncia. Dios es evidente en Sí, rebosante de 
evidencia, pero, para el hombre,-es una visión imposible, una evidencia 
que no se realiza, al modo de las evidencias reales. Y por eso, para ver 
a Dios, hay que retirar la mirada de Él, y en nosotros mismos, y en el 
esplendor de las cosas, alcanzamos ladeadamente la evidencia de Dios. 


Pedro CABA. 
Madrid. 


ts se 


El problema educativo y escolar del siglo IV 
en las “Contfesiones“ 


por Nicolás A. CASTELLANOS 


En la temática múltiple y variada de las Confesiones encuadra per- 
fectamente un capítulo denso y completo de pedagogía. En todos los 
libros se dibuja un horizonte amplio de contenido pedagógico. No por- 
que Agustín se proponga escribir directamente de pedagogía, sino por- 
que, en su afán de iluminar el problema humano, sus soluciones reca- 
ban, como puente indispensable de acercamiento previo y duradero del 
hombre a la Verdad, el presupuesto pedagógico. 

A San Agustín le preocupa —para salvarle— el hombre concreto en 
su realidad terrestre, dentro de su ambiente propio, con- una conducta 
y comportamiento exterior que es latido y convulsión de un mundo 
temperamental, interior y emotivo en distensión. Un hombre concreto 
y singular que, en dramática contienda consigo mismo, va detrás de un 
destino superior de felicidad, y no siempre da con él, porque en el fon- 
do o en la cúspide de su alma se le plantea la terrible y compleja pro- 
blemática del hombre histórico, caído, tarado, en pleno desequilibrio 
funcional. En una palabra, el hombre que se siente comprometido en 
esa situación proclive de tendencias, aun después de restablecer el equi- 
librio mediante el Bautismo. La Gracia, es verdad, restaña las heridas 
del pecado y clava en medio de la humanidad las tiendas del Reino 
nuevo interior de Dios; mas en el fondo de cada alma continúa la 
pugna «agónica» de la concupiscencia contra el espíritu, que late en 
las zonas altas del alma. 

Al llegar aquí, el pensamiento agustiniano recurre, sin decirlo él 
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explícitamente, a una pedagogía. Sabe muy bien Agustín que ese mun- 
do tendencial, inmaduro, humano, reclama y exige una orientación, una 
liberación, una autoconquista personal, que ponga al hombre en condi- 
ciones de llenar su exigencia ontológica y existencial. Y ésa es precisa- 
mente la función de toda pedagogía: conducir al joven, al adolescente, 
al inmaduro, a un estado de madurez, llevarle paso a paso hasta una 
situación de equilibrio completo (1). 

Mas esa orientación y madurez se logra en gran parte en la escuela, 
en contacto con buenos maestros, dentro de un clima elevado de hu- 
manismo y comprensión pedagógica. La impronta de la escuela o cole- 
gio, «sin ser tan decisiva como la de la familia» —Pío Xll—, es per- 
manente y duradera, y a veces resolutiva en la vida de muchos jóvenes. 
La presencia del maestro se alarga en la conducta ulterior de los 
alumnos. 

Ciertamente, el desconcierto que encontró en la escuela contribuyó 

a su desorientación definitiva. No sería tampoco justo atribuir todos los 
malos pasos de su juventud al programa formativo escolar de realiza- 
ción decadente en el siglo 1v. 
_ Para trazar las líneas pedagógicas del pensamiento agustiniano pue- 
de ayudar mucho, como fuente de información y conocimiento, su ex- 
periencia pedagógica, cuando hace la crítica de la escuela en que él 
vivió, como discípulo primero, y maestro después. Porque al mismo 
tiempo que denuncia sus defectos y errores, traza la línea rectilínea de 
su pedagogía. Preocupado de puntualizar las desviaciones del método 
escolar, ilumina, a la vez, los principios pedagógicos de su pensamiento 
e ideología antropológica. 

La crítica que presenta Agustín de la escuela y método de enseñanza 
de su tiempo es altamente representativa, y viene avalada por su pres- 
tigio educativo y experiencia larga y madura de maestro y formador. Él 
conocia perfectamente la marcha y función de la escuela, con todos sus 
defectos, deficiencias, aspiraciones y valores positivos. Como maestro 
de gramática y retórica, primero en Tagaste, su ciudad natal, y luego 
en Roma y Milán, centros monopolizadores del saber, podía hablar fun- 
dadamente de la enseñanza y formación escolar de su tiempo. 


ORIENTACIÓN Y AMBIENTE DE LA ESCUELA EN EL SIGLO IV 


Con los datos y aportaciones que él nos ofrece a lo largo de su 
obra, enorme y excepcional, se podría muy bien reconstruir el progra- 
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ma escolar y panorama educativo del siglo 1v. Seguramente que las Con- 
fesiones es el libro que mayor documentación nos ofrece e, indiscuti- 
blemente, el que mejor esclarece e ilumina la problemática de la es- 
cuela de aquel tiempo. Pinta en ellas un cuadro perfecto de lo que era 
la escuela, descendiendo hasta el detalle, procurando, naturalmente, dar 
siempre una visión grande y detenida de los problemas esenciales y 
característicos. 

A la luz del pensamiento agustiniano, presentaremos: : 

Tradicionalismo de la escuela; sus fines y objetivos; método educa- 
tivo; programa y materia escolar; defectos e indisciplina; valores po- 
sitivos de la escuela; subsidios y recursos técnicos; motas complementa- 
rias; conclusión breve: San Agustín, maestro. 


Tradicionalismo. 


Es la nota más característica y notable de la escuela dei siglo 1v. 
En todo seguía la línea tradicional y directrices que le habían dado, si- 
glos anteriores, los clásicos educadores de Roma. Un tradicionalismo, sin 
embargo, que había venido a menos en el siglo de Agustín y se tradu- 
cía ahora en una realización pequeña de los, programas ambiciosos de 
la época romana, y se extendía lo mismo al método que al contenido 
programático. 

Agustín, al mostrar su disconformidad con el método de la escuela 
y con algunos puntos concretos del programa, pone de relieve ese tra- 
dicionalismo que había penetrado e invadido todos los sistémas educa- 
tivos y sectores de la escuela. «Si era perezoso en aprender las letras, 
era azotado, sistema alabado por los mayores, muchos de los cuales, que 
llevaron este género de vida, nos trazaron caminos tan trabajosos, por 
el que nos obligaban a caminar, multiplicando así el trabajo y dolor 
de los hijos de Adán» (2). 

El recurso punitivo y aflictivo seguía siendo el instrumento de los 
maestros de entonces, como en los siglos anteriores; «sistema aprobado 
por los mayores». Quintiliano había protestado enérgica y públicamente 
contra ese sistema; mas sus quejas no surtieron efecto, y los maestros 
seguían imponiendo la disciplina valiéndose de ese método cómodo de 
represión (3). 

Dentro de la línea tradicional cae también de lleno el programa 
desarrollado en las escuelas. «Siguiendo el orden de los estudios que se 
seguía en la enseñanza, llegué a cierto libro de Cicerón» (4). En se- 


(2) Las Confesiones (Vers. del P. Angel C. Vega), 1, 9. Madrid, 1946, 2.2 ed. 
(3) QUINTILIANO, Instit. Orat., 1, III, 14. 
(4) Confesiones, III, 4. 
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guida veremos, al desarrollar la materia escolar, cómo se estructuraba 
ese orden; de momento sólo nos basta con ver el sentido tradicionalista 
del programa. En su juicio crítico, Agustín no flagela tan duramente 
su orientación como lo hace, casi siempre en tono subido y fuerte, y 
a veces cáustico, con el método escolar. 

Estas afirmaciones de Agustín arrojan bastante luz sobre la proble- 
mática escolar del siglo 1v. Conociendo el sentido tradicional en que 
venía desarrollándose la escuela, tenemos ya un gram punto de refe- 
rencia para emitir un juicio definitivo y comprensivo de muchos as- 
pectos educativos, teniendo por delante esos elementos de juicio. 


Perspectiva utilitarística de la escuela. 


«Me proponían a mí, niño, como norma de bien vivir, obedecer a 
los que me amonestaban a brillar en este mundo y sobresalir en letras 
y artes de la lengua, para luego poder conseguir honras humanas y fal- 
sas riquezas. A este fin, me pusieron en la escuela, para que apren- 
diera las letras...» (5). 

Insiste mucho Agustín en este punto, lo cual nos hace pensar en la 
desviación grande que había sufrido la escuela en sus objetivos. Desde 
luego, aparece bastante claro que en la escuela habían hecho presencia 
ideales espúreos y alicortos, de dimensión raquítica y deformante. El 
plan de la escuela clásica, orientada a hacer del romano el hombre 
recio, integral, de armonía clásica, deja ahora paso a estúpidas ambi- 
ciones de gloria y de riqueza. «No veían otro fin a que yo pudiera 
encaminar aquellos conocimientos, que me hacían aprender, simo a sa- 
ciar el insaciable apetito de una abundante escasez y de una gloria ig- 
nominiosa» (6). 

No se trataba de educar para la vida, de desdoblar las posibilidades 
de los jóvenes en función de un ideal alto y humano, sino de colocar 
al joven en condiciones de conseguir el triunfo fácil y aparente de la 
gloria. No dudaban, para ello, en recurrir a todos los medios a su al- 
cance, aunque fueron ilegítimos y desproporcionados. «Ya sé que de 
las puertas de las escuelas de los gramáticos penden unos velos o cor- 
tinas, no tanto para velar el secreto como para encubrir el error» (7). 

En los mismos maestros estaban muy arraigados esos fines pragma- 
tísticos, no teniendo, muchas veces, otros afanes e inquietudes que lle- 
nar las arcas de su codicia y ambición. «Enseñando la Retórica, ven- 
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cido de la codicia, vendía una victoriosa locuacidad», dice Agustín de 
sí mismo (8). 

Generalmente, en todas las escuelas se preocupaban más de estimu- 
lar y acrecentar el ideal del estudio fomentando la vanidad y sober- 
bia (9) del alumno, que de asignar al programa y estudio escolar una 
misión específica y alta, presentándoselo como medio e instrumento 
fundamental de formación. El estudio parecía no tener otro destino en 
muchas escuelas que ganar posiciones triviales en la vida. 

Completamos el pensamiento agustiniano con una alusión breve al 
sermón «De disciplina Christiana», en el que presenta esa desfuncio- 
nalidad del estudio y de la escuela. Cuando el niño se disponía a andar 
a la escuela por primera vez, de todas partes caía sobre él una lluvia 
de insinuaciones, como éstas: vas a la escuela para sobresalir y apren- 
der las letras, mediante las cuales puedas brillar y conseguir muchas 
riquezas; otros le decían: vas a hacerte hombre; y comenta Agustín, «no 
va a ir para hacerse jumento». Se lamenta el santo que con esas ideas 
se alimente la inteligencia de los jóvenes y no se presente a su con- 
sideración otros ideales más elevados, propios de una escuela auténtica. 
Y concluye Agustín: ¿por qué no se le dice mejor debes aprender en 
la escuela a leer para luego meditar las Sagradas Escrituras y aprender 
para la vida? (10). 

Naturalmente, las consecuencias de una formación recibida en un 
ambiente como ése eran desastrosas y fatales en casi todos los jóvenes, 
precisamente en ese momento de la adolescencia o infancia, cuando todo 
impresiona y se siente la presencia aguda de ese terremoto psicológico 
y espiritual y se comienza a tomar en serio conciencia de su «yo» y 
adquirir postura definitiva y resuelta ante la vida. 

El mal en ese sentido debía ser muy grande, porque Agustín insiste 
reiteradamente tanto en su obra literaria como kerygmática. . 


Método educativo. 


San Agustín es el mejor testigo del método pedagógico seguido en 
la escuela de su tiempo. Basta una simple lectura de su obra para com- 
prender el sistema metodológico de entonces. Los castigos terribles que 
los maestros empleaban tan desconsideradamente con sus alumnos dejó 
tal impresión de dolor y amargura en su alma, que toda su vida mi- 
rará para atrás y recordará la infancia como una época de tránsito do- 


loroso y de angustia. 
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Al decir del Santo —y también del testimonio histórico—, los cas- 
tigos se propinaban con extraordinaria facilidad. La menor transgresión 
era sancionada con una pena considerable, casi siempre excesiva. Cas- 
tigo era sinónimo de crueldad, llegando a veces a ser cruentos, según 
el adagio, aprendido desde muy antiguo, la letra con sangre entra. 

Agustín alude repetidas veces a las varas, correas y palmetas, que 
eran los castigos más usados. En el sermón 70, habla también de las 
«encerronas y vigilias» que sufrían los alumnos insuficientes de la es- 
cuela. 

«Si no sabía la lección, era azotado en la escuela... De ahí que, 
siendo niño, comencé a inyocarte, como a mi refugio y amparo, y en tu 
invocación rompí los nudos de mi lengua, y, aunque pequeño, te rogaba 
con no pequeño afecto que no me azotasen los maestros» (11). A con- 
tinuación, en el mismo capítulo, compara los castigos que se infligían 
en la escuela con los sufrimientos de los mártires. 

Con ese tono de amargura hablará siempre de los castigos, y siem- 
pre lo hará con frases fuertes y duras, y de sus maestros no se ocupará 
más que para hacerles un retrato desfavorable y pesimista. En la Ciudad 
de Dios, con acento fuerte y palabra incisiva, de ardiente africano, 
rasgará las pérgulas o velos que cubrían las escuelas públicas y sacará 
a la luz el estado morboso de su interior, con todos sus defectos. 

«Se les obliga a los niños, a costa de castigos y penas sin medida, 
a aprender las Artes Liberales» (12). 

Penetró tan hondo la sombra del castigo en su sensibilidad psico- 


lógica, que hacia el final de su vida, cuando escribía la Ciudad de Dios, 
escribió esta frase memorable, que pinta al vivo, de un modo plástico, 


el horror que experimentaba ante sólo el pensamiento del castigo, del 
que fué testigo en los años de su infancia. «¿Quién no sentirá horror; 
y si se le propone la disyuntiva morir o volver a la infancia, elegirá 
la muerte?» (13). 

El juicio crítico de Agustín, duro, insistente, despiadado con el mé- 
todo escolar de tantos maestros desaprensivos de su tiempo, está con- 
forme con el testimonio histórico y artístico. Responde objetivamente a 
la realidad del siglo 1v y es exacto y ecuánime., 

Del castigo de las varas —sanción terrible— tenemos un elocuente 
testimonio en el mural famoso del Museo de Nápoles. Sujeto el sancio- 
nado por ambas extremidades, caían sobre sus espaldas tal lluvia de 
golpes, que muchas veces le hacían perder casi el sentido. La sensi- 


(11) 1.9: 
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bilidad humana y pedagógica del siglo xx no puede comprender estos 
excesos, pero ahí está la Historia con su dado constatado y seguro. 

Con todo, el castigo no surtía el efecto esperado. Resultaban bastan- 
tes ineficaces. Muchas veces —nos dice Agustín—, preferíamos aguan- 
tar las penas a estudiar (14). La prueba está patentizada en la dificultad 
que sentía Agustín en aprender el griego, a pesar de tener siempre en- 
cima la amenaza del castigo. «Todavía no conocía palabra de aquella 
lengua, y ya se me instaba con vehemencia y crueles castigos y terrores 
a que la aprendiera. En cambio, el latín lo aprendí entre las sonrisas 
de las nodrizas y las chanzas de los que se reían y las alegrias de los 
que jugaban, sin miedo alguno ni tormento... Así se ve claramente cuán- 
ta mayor fuerza tiene para aprender estas cosas una libre curiosidad que 
no una medrosa necesidad» (15). 

En estas últimas afirmaciones del Samto tenemos anunciada la pe- 
dagogía evangélica del amor que practicaba y enseñaba Agustín, como 
método educativo, adaptado mejor al hombre. «Característica Pedago- 
gía del amor es aquella de San Agustín. Basta sólo pensar en su pre- 
cioso libro De Catechizandis Rudibus» (16). Más tarde, en gran parte 
por obra de su genio, esa pedagogía del amor empalmará de lleno en 
todas las corrientes auténticas de orientación ortodoxamente pedagógica 
y educativa, principalmente en la corriente franciscana con San Bue- 
naventura. 


Programa escolar. 


«Estudiaba entonces, en tal débil edad, los libros de la elocuencia, 
en la que deseaba sobresalir con el fin vano de satisfacer la vanidad 
humana. Mas siguiendo el orden de los estudios que se seguía en la en- 
señanza, llegué a un cierto libro de Cicerón» (17). 

El orden a que se refiere Agustín era la disposición del programa es- 
colar que presenta Quintiliano en sus «Institutiones Oratoriae», y que 
todavía, según nos asegura San Agustín, están en vigor en el siglo tv. 
Tradicionalismo programático. 

La escuela romana, construída según la orientación helenística, com- 
prendía tres grados, perfectamente definidos, cada una con su programa 
individual y específico. 

En la escuela del primer grado, el Ludimagister enseñaba elementos 
de cálculo, lectura, escritura... El segundo grado, o gramática, compren- 


(14) Ciudad de Dios, XXI, 14. 

059 O A E O O 

(16) Bramo P., Umanesimo e Pedagogía, pág. 99. Torino, 1957. 
EA 


328 NICOLÁS A. CASTELLANOS 
A A A A 
día geometría, astronomía, aritmética, música. Dictaba las clases el gra- 
mático, que era tenido en poca consideración entre los romanos. El pro- 
fesional de la escuela de mayor prestigio era el retórico u orador, que 
presidía la escuela superior o retórica (tercer grado) y representaba 
el ideal educativo del romano (18). 

Ése fué también el itinerario que recorrió Agustín como alumno y, 
más tarde, como profesor en Tagaste, Cartago, Roma y Milán (19). 


Materia de enseñanza. 


A través de los trece libros de sus Confesiones, enumera Agustín 
casi todas las disciplinas que estructuraban el programa escolar: retó- 
rica, dialéctica, música, aritmética, geometría, las diez categorías de 
Aristóteles, que, sin necesidad de maestros, con una simple lectura, las 
comprendió perfectamente (20). Intencionadamente se detiene en algu- 
nos puntos concretos del programa de la escuela. Bien sea porque me- 
recen mayor explicación o porque la desorientación estaba más acen- 
tuada y urgía ponerle pronto remedio. Por ejemplo, la lectura de los 
clásicos, que tantas veces se han planteado los formadores y educado- 
res de todos los siglos, llegando siempre a la solución definitiva y sa- 
tisfactoria de San Agustín y demás Padres de la Iglesia, que han afron- 
tado el problema. 

En las Confesiones, presenta el problema en toda su extensión. En 
un análisis atento, revisa el problema en su doble aspecto, negativo y 
positivo. Por una parte, critica y desvaloriza cuanto tiene de negativo 
y condenable, y por otra, comenta y pone en claridad el valor positivo, 
constructivo y beneficioso que trae la lectura de los clásicos, 

Como proemio, recordamos aquellas palabras suyas, que escribe 
en las Confesiones: Muchas cosas útiles he aprendido en los Clásicos. 
Agustín no lo duda; es más, cree firmemente en su utilidad y beneficio 
de los alumnos que leen esos autores con medida y criterio sano y ra- 
zonable. 

Juicio negativo.—Basta leer el capítulo 16 del libro primero de las 
Confesiones para comprender qué criterios de selección se seguían en la 
escuela y qué objetivos perseguían los maestros cuando ponían en las 
manos de sus alumnos las obras clásicas. Resumimos. 

a) Los maestros no les hacían distinciones entre lo que era real y 
ficticio, presentándoles uno y otro como camino elevado de imitación. 


a Educare, Lineamenti di Storia della Pedagogía, Mario Sinoncelli, pá: 
gina 92. 

sd BRUCCULERI A., 11 Pensiero sociale di St. Agostino, pág. 248. Roma, 1945, 
2. ed. 

(20) IV, 16. 
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b) Para hacerles aprender vocabulario selecto, de corte elásico, 
aprendido en las fuentes, cargado de sentido y melodía rítmica —apun- 
ta Agustín—, les hacían leer pasajes, como aquel de Terencio. en el 
que describe el poeta la escena en que Júpiter, para seducir y enga- 
ñar a Dánae, envió sobre su regazo una lluvia de oro, 

c) San Agustín somete a una crítica severa y justa este proceder 
y sistema escolar, que sólo «servía para excitar la lujuria de los jóvenes 
a vista de tan celestial maestro». Y propone que todas esas palabras se 
aprendan en escritos éticamente honestos. «De ningún modo con seme- 
jante torpeza se aprenden mejor las palabras, sino que con semejantes 
palabras se perpetra mejor aquella torpeza. No condeno yo las pala- 
bras, que son como vasos selectos y preciosos, sino el vino del error que 
maestros ebrios nos propinaban en ellos, y del que, si no bebíamos, 
éramos azotados, sin que se nos permitiera apelar a otro juez so- 
brio» (21). 

Se ve claro el alcance del pensamiento de Agustín y la mentalidad 
de los maestros de poner a disposición de sus alumnos, como instru- 
mento de formación, toda clase de literatura sin hacer distinciones. Es 
más, fomentaban la lectura de narraciones eróticas, y a veces, hasta 
pornográficas. En ese sentido estaban preparadas las antologías que 
¡Cían en las escuelas. 

San Agustín, percatado del tremendo problema que tenía aquí plan- 
teado el cristianismo, se esforzó por la cristianización de las escuelas, 
tanto en sus maestros como en sus textos. Sabido es cómo él mismo co- 
menzó a preparar una antología o enciclopedia escolar, destinada a sus- 
tituir las Disciplinas de Varrón y demás antologías eróticas que corrían 
por todas las escuelas; pero, debido a su actividad pastoral, tuyo que 
abandonarla (22). 

Juicio positivo.—Con todo, el juicio y crítica de Agustín sobre: el 
estudio de los clásicos es ecuánime y equilibrado. Él mismo se siente 
tributario de ellos y les cita frecuentemente en sus obras: Virgilio, Ci- 
cerón, Terencio, Plauto... Reconoce también en sus escritos cierta uti- 
lidad y belleza, muy oportunas para ornar la verdad cristiana. No duda 
en poner a los clásicos por encima de los maniqueos. «Cuánto mejor 
eran las fábulas de los gramáticos y poetas que todos aquellos engaños 
(los de los maniqueos). Porque los versos y poesía de Medea, volando 
por los aires, son cosas ciertamente más útiles que todo lo que enseñan 
los maniqueos. Porque los versos los puedo yo convertir en vianda sa- 


brosa» (23). 


(21) 1, 16. 
(29) Atto ed esseze, pág. 130. 
Zar LLL 76: 
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El valor formativo, cultural, perenne, estilístico de los clásicos en 
ningún sentido viene disminuído por San Agustín; él sólo pide una ini- 
ciación previa y un expurgue acertado para que los jóvenes puedan 
convertir su estudio en «sabrosa vianda». 

En otras obras suyas, desarrolla más ampliamente estas ideas, que 
después tantas veces vemos citadas, como criterio de orientación, en la 
historia de la Pedagogía. 

Otras materias de enseñanza.—Por el testimonio —no exclusivo de 
Agustín— sabemos la importancia que se daba en la escuela de su siglo 
a la astronomía. Era entonces la ciencia de actualidad, algo así como 
la atómica del siglo xx. Su estudio hacía verdadero furor. Formaba 
parte del Programa escolar, como ya vimos; pero ahora despertaba un 
interés especial, porque se creía que el destino del hombre estaba li- 
gado, y en algún sentido dependía del rumbo y marcha del mundo 
estelar. 

«Han dejado los astrónomos por escrito las reglas que ellos descu- 
brieron, las cuales se enseñan hoy día en la escuela, y conforme a ellas, 
se predice en qué año y en qué mes y día y hora se habrán de eclipsar 
el sol y la luna, sucediendo siempre así» (24). En las Confesiones, habla 
repetidamente de este tema, lo mismo que de la astrología y de los 
arúspices, en los que él no creía y despreciaba. Confesiones, 1V, 2. 

Clases de Escuelas.—También presenta Agustín la conocida clasifi- 
cación de escuelas públicas y privadas. En las primeras, los maestros 
eran designados por el municipio, y asimismo, eran retribuídos por el 
Estado o municipio que les había nombrado, Tenían grandes ventajas 
sobre los maestros privados. No corrían el riesgo de la competición ni 
se veían sometidos a las veleidades y caprichos de los alumnos, como 
los maestros privados. Éstos recibían el estipendio de las familias pri- 
vadas que les encomendaban la educación de sus hijos (25). 


Defectos de la Escuela y de los maestros. 


Estamos en el siglo 1v, y la escuela continúa todavía en manos de la 
paganía, de maestros profanos que siguen creyendo todavía en los dioses 
y quemando sus vidas en las concupiscencias humanas de la carne y la 
vanagloria vacía del aplauso. Por eso, nada tiene de extraño, como con- 
fiesa Agustín, que educaran a los jóvenes de sus escuelas en «engaño- 
sas locuras y contiendas forenses» y buscaran más el halago tonto del 
triunfo banal que el aprovechamiento de sus alumnos (26). 


(24) V, 3. 


(25) San Agustín alude a estas escuelas en el capítulo 16, lib I 
(26) IX, 2. á EA 
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Se fijaban más en las formas que en el contenido. El ideal grande 
del Orador Romano, de moralidad indiscutible, como mago de la pa- 
labra rítmica, portadora de valores auténticos, había degenerado en un 
profesionalismo superficial, de formas vacías y elegantes, sin el nervio 
robusto de la idea. 

Este defecto común de la escuela del siglo fv es revisado detenida- 
mente y con hondura por otro maestro del mismo siglo, que por muchos 
años ha vivido esa misma deficiencia de la escuela. Agustín, que mu- 
chas veces se llamó a sí mismo vendedor necio de palabras, nos presenta 
a sus maestros como «caterva de charlatanes», empeñados en enseñarle 
muchas cosas, para comprobar luego que no le habían enseñado nada (27). 

Pero la mayor aberración de estos maestros estaba en creer que la 
elocuencia y formas bellas de expresión eran criterios seguros de ver- 
dad. Desviación común, que corrige Agustín presentando la mera ins- 
trumentalidad de las palabras. Ésta no tiene otra finalidad que servir 
de medio de comunicación de las ideas, siempre en función de los conte- 
nidos ideológicos. Por lo tanto, es un medio, y nunca un fin, como ha- 
bían hecho de ella en la escuela del tiempo de San Agustín. 

«No por decir una cosa con elegancia había de tenerse por verda- 
dera, ni falsa porque se pronuncie con desaliño; ni, a su vez, verda- 
dero lo que se dice toscamente, ni falso lo que se dice con estilo bri- 
llante; sino que la sabiduría y necedad son como manjares, provecho- 
sos o nocivos, y las palabras elegantes o triviales, como platos preciosos 
o humildes, en los que se puede servir ambos manjares» (28). 

Otra deficiencia característica que denuncia Agustín era el clima de 
vanidad y soberbia que se respiraba dentro de la escuela. Parece, como 
ya dijimos, que no existía otro afán al estudiar que satisfacer las pa- 
siones del orgullo y ambición. Agustín habla y usa el término «sober- 
bia de la escuela» varias veces (29), 

Idéntica relajación había sufrido la moralidad de los maestros. En 
este orden, la desviación del sentido tradicional 'de ejemplaridad que 
debía acompañar siempre al orador o maestro era muy acentuada. Así 
lo atestigua Agustín en las Confesiones. Sin contemporizaciones, llama 
a los maestros «deshonestos, jactanciosos y soberbios», porque se daba 
cuenta que urgía corregir el escándalo del mal ejemplo. Los malos pasos 
y ejemplos de los dirigentes de la escuela era un estímulo y un inci- 
tante poderoso en los jóvenes. Constata también este influjo Agustín 
en las Confesiones: «Pecábamos escribiendo o leyendo o estudiando xme- 
nos de los que se nos exigía..., porque nos deleitaba jugar, y no hacían 


(27) V, 7. 
(28) V, 6. 
(29) IX, 4. 
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otra cosa los castigaban esto en nosotros... El que me azotaba a Es 
cuando perdía en alguna cuestioncilla con algún colega suyo era mas 
atormentado de envidia y de ira que yo cuando perdía jugando a la 
pelota, pero ellos cohonestaban sus juegos, diciendo que eran nego- 
cios» (30). 

Pero donde mejor refleja Agustín la fuerza del mal ejemplo es en 
el capítulo 18 del libro primero. «¿Qué milagro que yo me dejara 
arrastrar de las vanidades, cuando me proponían por modelos que imi- 
tar a unos hombres que si al contar alguna de sus acciones no malas 
eran notados de algún barbarismo o solecismo, se llenaban de confu- 
sión, y, en cambio, cuando eran alabados por referir con palabra cas- 
tiza y elegante, de modo elocuente, sus deshonestidades, se hinchaban 
de vanidad?» 

Según se desprende del capítulo tercero del libro segundo, parece 
que algunos maestros en sus clases ridiculizaban el cristianismo, presen- 
tándole como una religión de ingenuos, rústicos y mujeres. La con- 
ducta de Agustín en cierto momento de su vida parece indicarlo. Se 
oponía a abrazar el catolicismo porque le parecía que era una religión 
de poca altura filosófica. ! 

Indisciplina.—Era otra de las notas defectuosas de la escuela de 
aquel tiempo. San Agustín habla de los desórdenes que cometían los 
eversores, a los que él denomina «perversores», que tenían como por ofi- 
cio mofarse y escarnecer a los recién llegados a la escuela (31). 

No sabemos muchas noticias referentes a esta clase de estudiantes. 
Poco más de lo que nos dice Agustín. Parece ser que existían en todos 
los centros docentes. Constantino tuvo que tomar medidas contra ellos 
en Constantinopla y otras ciudades del Oriente Medio. San Gregorio 
describe detalladamente, en la oración fúnebre de San Basilio, todo lo 
que hacían con el joven que llegaba por primera vez a una escuela. 
Asegura el santo que le sometían a los más ridículos escarnios públicos 
en las plazas y en las calles de la ciudad. En las escuelas del continente 
africano también existían estos disturbadores del orden escolar. 

Generalmente, las costumbres de la escuela se resentían de indisci- 
plina y estaban en baja forma. Se cometían toda clase de excesos y 
abusos, amparándose los alumnos a la protección de la costumbre, que 
les libraba de las penas merecidas. Agustín vino a Roma a establecer 
aquí su cátedra de retórica precisamente por librarse de los desórdenes 
de sus alumnos de Cartago, que, según cuenta, entraban en la clase 
trastornando el orden. «Cometen con increíble estupidez —comenta en 


(30) L, 3. 
(31) II 3 
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el capítulo octavo del libro V— multitud de insolencias, que debían 
ser corregidas por la ley y no ser amparadas por la costumbre.» 

En las escuelas de Roma y Bizancio parece que existían ciertas le- 
yes contra los trastornadores del orden escolar, cosa que no existía en 
Cartago ni en el norte de África. No tardó Agustín en comprobar que 
los estudiantes de Roma eran semejantes a los de Cartago. «Advertí al 
punto que los estudiantes de Roma hacían otras travesuras que no ha- 
cían los de Cartago. Si era verdad que no hacían lo de allí, también 
era cierto que de repente se concertaban para no asistir ninguno a 
clase y pasarse a otro maestro, con el fin de no pagar el salario debido, 
teniendo en nada la justicia por el amor al dinero» (32). 


Valores de la Escuela. 


El cuadro oscuro que nos pinta Agustín de cuando en cuando se 
ilumina con algunos claros de luz. Son pinceladas breves que deseu- 
bren algunos rasgos positivos del programa escolar. Naturalmente, dado 
que San Agustín no se propone tratar directamente el tema de la es- 
cuela, sino secundariamente, por estar estrechamente vinculado asu 
vida, nada tiene de especial que no se preocupe de poner en relieve 
todo lo positivo del programa escolar. Él sólo escribe aquello que se 
relaciona con su relato autobiográfico y le interesa para conseguir el 
fin que se propone en las Confesiones. Insiste tanto en los defectos de 
la escuela y tan poco en sus virtudes por el gran influjo que tuvieron 
en su vida los primeros, y, además, porque debían ser más numerosos, 
según se desprende de la narración agustiniana. Claro que tampoco he- 
mos de olvidar que Agustín escribe sus Confesiones siendo ya obispo al- 
gunos años después de su conversión, lo cual nos hace pensar en- su 
madurez sobrenatural, que le llevaría a ver las cosas desde un ángulo 
de visión muy diferente. 

Sin embargo, su juicio crítico no puede tildarse de parcialismos. Su 
narración es objetiva y se atiene a la realidad que él observa a su al- 
rededor. Las cosas buenas que encuentra en los maestros o programas 
escolares las ensalza de buen grado y las inserta en sus escritos. Elogia 
el criterio acertado de incluir en el programa escolar la obra clásica de 
Cicerón, llamada el Hortensio. Reconoce el mérito literario y forma- 
tivo de los clásicos y recibe todo lo bueno que tenían las ciencias des- 
cubiertas por la inteligencia de los paganos. Si antes vimos que atacaba 
duramente a los malos maestros, sin responsabilidad educativa, cuan- 
do encuentra alguno bueno, que verdaderamente se dice maestro, se 


ED Vv, 12 
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complace en presentarlo como a tal. Ahí está el ejemplo de Hierio (33). 

Otro valor escolar que pone de relieve Agustín era la práctica de 
ejercitaciones o recitales que imponían a los alumnos y que realiza- 
ban, unas veces, en el foro, y comúnmente, en las escuelas, donde les 
hacían decir en prosa lo que el poeta escribía en verso, tratando de al- 


guna manera de escenificar o imitar al personaje, presentado por el 


poeta, en sus sentimientos de cólera o de ira, alegría o tristeza, amor o 
pasión (34). 

Esta práctica literaria y oratoria entraba de lleno en el plan tra- 
dicional. Quintiliano y Juvenal, entre otros, imponían a los jóvenes el 
ejercicio práctico de la elocuencia y de la literatura. 


Subsidios y medios técnicos. 


Aparecen a lo largo de las Confesiones algunos medios de que se ser- 
vían como subsidios en la labor docente. No es que se proponga direc- 
tamente tratar de ellos. Los cita sólo de paso, y apenas si se detiene a 
describirlas, Aparecen lo que entonces hacía las veces de encerado, las 
tabletas, el punzón... 

«Los maestros les enseñaban con figuras pintadas en la arena» (35). 

Era frecuente acompañar las explicaciones de difícil comprensión 
con figuras geométricas, trazadas en la arena, a falta de encerados. Este 
método era de origen pitagórico y muy pronto invadió las escuelas por 
su sencillez y fácil aplicación. Platón lo usó en sus Diálogos, y San 
Agustín, en su libro de Quantitate Animae. 

«Paseaba, delante del tribunal, Alipio, con las tablas y el estilo» (36). 

Era el material del que se servían generalmente para escribir. Las 
tablas enceradas y el estilo o punzón para escribir en ellas. 


* Ed * 


Redondeamos el pensamiento y juicio de San Agustín sobre la es- 
cuela del siglo 1v con algunas observaciones, que encontramos a lo lar- 
go de los trece libros de las Confesiones. Pueden servir para comple- 
mentar la visión panorámica y crítica que hemos venido ensayando has. 
ta aquí. 


¿Se puede hablar en tiempo de San Agustín de un precedente de 
la escuela parroquial? 


(33) VI, 9. 
(SAVIO: LL. 
(35) IV, 16. 
(36) VI, 9. 
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Algunos intérpretes modernos quieren verlo en aquellas palabras que 
escribe San Agustín en el capítulo noveno del libro primero: 


<«Dimos, por fortuna, con hombres que te invocaban y aprendimos 
de ellos a sentirte, en cuanto podíamos, como un ser grande, que po- 
día, aun no apareciendo a los sentidos, escucharnos y venir en nues- 
tra ayuda. De ahí que siendo niño comencé a invocarte, como a mi 
refugio y amparo...; te rogaba para que no me azotasen en la es- 
cuela.» 


¿Quiénes eran esos maestros? El santo no lo dice. Críticos agustinó- 
logos como el P. Ángel C. Vega, Portalié, Bougaud, piensan que se trata 
probablemente de una especie de escuela parroquial. Fijándose en el 
texto latino —homines rogantes te—, creen que esos maestros eran clé- 
rigos. Avalan también su opinión, conjeturando que ni Tagaste era una 
población tan importante como para poder sostener una escuela muni- 
cipal, ni, siendo seglares, les viene bien la denominación que les da el 
santo (37). 

Oposiciones.—Parece que las cátedras, ya desde entonces, se conse- 
guían, como hoy, con pruebas de oposición y también con buenas re- 
comendaciones. Así consiguió Agustín la cátedra de Retórica de Milán. 
Superado el ejercicio, contando con el apoyo e influjo de los mani- 
queos, que tenían grandes amigos en la corte de Milán, Agustín se hizo 
cargo de la cátedra imperial, que, entre otros muchos privilegios, le 
daba la facultad de usar la Posta Pública y Oficial (38). 

Profesor Auxiliar.—Dice Agustín —Confesiones, VII, 6—: «Nebri- 
dio le servía a nuestro amigo Verecundo de auxiliar» (subdoceret). La 
palabra subdocere, empleada ya por Cicerón y otros autores clásicos y 
varias veces por San Agustín, tiene la equivalencia a lo que significa 
nuestro profesor auxiliar. Su oficio era vigilar el orden de la escuela, 
tomar las lecciones antes de entrar el maestro, instruir a los últimos en 
la escuela. 

Vacaciones.—Dentro del programa escolar, como es natural, entra- 
ban las vacaciones. Agustín alude a ellas algunas veces. Él mismo nos 
dice que, veinte días antes de las vacaciones, ocurrió su conversión. 
Pero no nos dice cuándo comenzaban. Los autores suponen que el tiem 
po de descanso de los estudiantes sería el mismo que el que se les 
concedía a los encargados de los tribunales oficiales. Según eso, las ya- 
caciones de otoño a que se refiere Agustín empezarían el 22 de agosto, 
prolongándose hasta el 15 de octubre (39). 


(37) Las Confesiones (P, Vega, pág. 363). 
(38) V, XIII. 
(39) Las Confesiones (P. Vega, pág. 656). 
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Pénula.—¿Qué cosa quiere significar cuando San Agustín, en el ca- 
pítulo 16 del libro 1, dice que «los maestros que llevan pénula...»? 

En un principio se designaba con ese nombre un manto de viaje, 
pero con el tiempo se convirtió en distintivo de los maestros inferiores 
y gramáticos. 

Pérgula.—Las escuelas abiertas en las calles o plazas se cubrían 
con velos o cortinas o pérgulas —de ahí viene el nombre— para ais- 
larse del movimiento y contacto de la calle. Si se establecían en recin- 
tos cerrados, en vez de la puerta, se colocaba una cortina, que dejaba 
la entrada libre a todo el que lo deseara. Más tarde, la cortina sobre 
la escuela quedó Como signo de la escuela pública (40). 


CONCLUSIÓN 


Como palabras conclusivas, traemos la autocrítica que hizo San 
Agustín de su ministerio y oficio de maestro antes de su conversión. 
Concluye Agustín: 


. «Tú bien sabes, Señor, que quería mejor tener buenos discípulos, lo que 
se dice buenos de verdad, a quienes enseñaba el arte de engañar sin en- 
gaño, no para que usasen de él contra la vida del inocente, sino para de- 
fender alguna vez al culpado» (41). 

A pesar del afán que tenía Agustín, cuando escribe las Confesiones, 
de empequeñecerse y presentarse como mal educador y maestro, es bien 
patente el contraste entre su ideal grande de formador y los ideales 
fragmentarios y cortos que presidían los afanes educativos y escolares 
de los maestros de su época. San Agustín, ya antes de convertirse, tuvo 
siempre conciencia de su responsabilidad educativa, y en ella compro- 
metió las mejores energías de su juventud primera. 


NICOLAS A. CASTELLANOS, O.S.A. 
Colleg. Internaz. S. Monica. 
Roma. 
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Humanismo y Anti-Humanismo: 
Sciacca y Sartre 


por Félix RUIZ 


En la filosofía de Sciacca hay un largo y generoso reconocimiento de 
la validez de la vida humana en todas sus expresiones, destacando en 
ella la energía de una fuerza superior: Dios, La presencia de Dios se 
percibe en toda la filosofía de Sciacca, siendo el nervio y el espíritu 
de su especulación filosófica. Todos los temas tratados por Sciacca. nos 
remiten a Dios, centro de su filosofía. Ya en sus primeras obras se palpa 
la preocupación del filósofo por la existencia de un Dios cálido y vivo, 
no un impersonal Motor inmóvil (1). Su primer libro, Linee d'uno 
spiritualismo critico (2), es un fiel testimonio de que el problema de 
Dios ocupa y preocupa las primeras especulaciones de Sciacca; todo el 
capítulo IV de dicho libro está dedicado expresamente a Dios. Esta pre 
sencia de Dios se acentuó desde su conversión, siendo ahora, como ya 
queda dicho, el centro de su filosofía. He aquí lo que nos dice el mismo 
Sciacca: «En efecto, hoy tenemos la certeza (3) invencible de que abo- 
lida la Verdad que funda la validez de la razón y que la trasciende, 
negado el Ser que funda todo ser..., no hay verdad que se salve, no «may 
valor que pueda sobrevivir». 

Todo humanismo necesita tener como base a Dios; no hay humanis- 
mo sin Dios. El humanismo para que sea tal, no puede subsistir ni sin 
Dios ni contra Dios; afirmar a Dios es afirmar el hombre (4). La trage- 
dia del humanismo ateo consiste precisamente en el no darse cuenta de 
que el hombre sin Dios es la más cruel negación del hombre mismo (5). 
Y es que el laicismo y toda forma de ateísmo están corroídos por una 
dialéctica, la dialéctica del error, que los impulsa a negar sus mismas 
afirmaciones: su humanismo es la negación del hombre y de lo huma- 


(1) Problemi di Filosofia, Roma, 1944, pág, 44. 
(2) Linee d'uno spiritualismo critico, Napoli, 1936. 
(3) L*ora di Cristo, Roma, 1953, pág. 32. 
- (4) Op. cit., pág. 33. 

(5) Op. cit., pág. 33. 
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no (6). Es la revelación de la postura absurda e inconsistente del llama- 
do humanismo ateo. Nuestra sociedad está viviendo este drama absur- 
do; por lo tanto, se impone la necesidad de plantear .el problema del 
humanismo cristiano. Para Sciacca, el humanismo cristiano que más 
garantías tiene de autenticidad es el patrístico-medieval, o sea, aquel en 
que el hombre (7) es la criatura predilecta de Dios, mas sin perder su 
condición de criatura o de dependencia; por lo tanto, su antropocentris- 
mo es siempre teocéntrico. Dios, como principio y fin; no como un ti- 
rano, sino como Amor infinito. En Dios se encuetra la afirmación y la 
garantía de los valores humanos. 

La creación tiene una importancia capital en la obra de Sciacea. El 
sentirse criaturas es el acto primordial de la conciencia. En el momen- 
to mismo que advierto mi existencia, advierto que no existo por mí; ad- 
vierto, por lo tanto, a través de los límites de mi ser, que un «ser» no 
limitado, me ha hecho «existir» (8). Ser creatura y reconocerlo es una 
señal de mi autenticidad y a la vez es garantía de mi ser. Saber que la 
existencia de mi ser depende de Quien ha querido que yo existiera, es 
saber que verdaderamente existo, es conquistar el sentido radical de 
mi ser (9). De la existencia de ese Ser que me ha creado proviene la 
tensión del hombre hacia el Infinito. Todo lo creado es dialéctico, rela- 
cionado a, porque no es el Ser en sí, sino ser en relación al Ser en sí (10). 
El hombre se nos revela como una síntesis de finito e infinito; de «uquí 
proviene el desequilibrio. Esta es la gran paradoja del hombre (11). 
Soy finito y, sin embargo, estoy orientado al Infinito. La naturaleza hu- 
mana está constituida ontológicamente de un elemento que le da capa- 
cidad infinita de sentir, de pensar, de querer; sin embargo, no hay nada 
en la naturaleza que pueda ser su objeto adecuado, o sea, su descanso; 


(6) L*ora di Cristo, Roma, 1953, pág. 36. 

(7) Op. cit., pág. 34. 

(8). Filosofia e Metafisica, Brescia, 1950, pág. 82. Puede verse la misma 
cuestión en la pág. 85 y ss. Cfr. también L'uomo, questo «squilibrato», pág. 163: 
«Mi existencia tiene un comienzo voluntario, mas no comienza por mi volun- 
tad: es un acto de mi voluntad el querer mi existencia, que ha querido una 
Voluntad que no es la mía; yo quiero la existencia aque otra Voluntad ha fun- 
dado; me quiero porque me encuentro en la vida; no me encuentro en vida 
porque me quiero, sino porque he sido querido.» 

(9) L'uomo, questo «squilibrato», Milano, 21958, pág. 141. 

(10) Cfr. Atto ed essere, Milano, 21958, pág. 65: «Dialéctico, por lo tanto, 
el ser como Idea; dialéctico el ser bajo la forma existencial-real; dialéctico el 
ser, como veremos, bajo la forma moral. Todo lo creado es dialéctico, porque 
no es.el Ser en sí, sino el ser en relación al Ser en sí; y así como el fin de 
la naturaleza es el hombre, es el mismo hombre quien es dialéctico por esen- 
cia, en cuanto, por esencia, está en relación con Dios. Lo creado es tensión al 
Creador.» 

(11) El P. J. Alfaro coincide con Sciacca en esta estimación de la naturaleza 
del hombre, síntesis de finito e infinito. Cfr. Trascendencia e imnanencia de 


lo sobrenatural, Gregorianum, 38 (1957 ágs. 5-50; ¡ 
ríanum, 41 (1960), págs. 5-29. ), PS. ; Persona y gracia, Grego- 
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tiene que saciar su sed en el Infinito, pero por sí solo no puede llegar 
al Eafinito (12). El hombre es el encuentro de una horizontal —el ser 
existencial finito— y de una vertical —la inteligencia del ser ideal in- 


finito—. El Vértice no está en el hombre sino más allá de él. A tal Vér-- 


tice el hombre mira y tiende, mas la horizontal de lo finito no puede 
jamás adecuar la vertical del pensamiento. Hay un desequilibrio on- 
tológico irreparable entre la existencia y la esencia del hombre. Y el 
hombre, afortunadamente, dice Sciacca (13), es este desequilibrado, en 
busca de equilibrio, que por sí solo no puede actuar. De aquí se de- 
riva la inquietud del ser dialéctico que por esencia es el hombre. Vivi- 


mos profundamente en presencia y ausencia. «Yo estoy presente todo 


entero a mí mismo en cualquier acto de mi existir, pero en todos mis 
actos está ausente la presencia total que quiero ser; y el ser está pre- 
sente todo él en todo acto mío que se inscribe en la infinitud del cer, 
pero el Ser en su totalidad e inseidad está ausente de cualquiera de 
mis actos: es la Ausencia que hace ser a aquella presencia la Ausencia 
que la reclama a una presencia ulterior, a una búsqueda ininterrum- 
pida, a un nuevo sentir, entender o querer, a una ulterioridad sin des- 
canso ni relajación, a un dinamismo que se activa incesantemente en 
la presencia y en la ausencia de la presencia total» (14). Esta presen- 
cia y ausencia nos impulsan a obrar constantemente, son la causa de 
una continua búsqueda, de una tensión viviente y de un desarrollo in- 
agotable. 

En la doctrina de Sciacca tiene uno la convicción de que en la vida 
de sociedad hay lugar para todos; hay amor, con el que es posible la 
convivencia, las relaciones sociales. Y no sólo esto, sino que además mi 
existencia sin relación a la existencia de los otros, es una palabra que 
no tiene sentido (15). También es posible la paz con los demás, mas 
la paz solamente puede subsistir fundamentada en la justicia amorosa 
y en el amor justo (16), amor que es totalmentes opuesto al egoísmo. 
Los intereses encontrados no son sino egoísmos encontrados. Esto no 
quiere decir, ni mucho menos, que todo en la vida sea fácil. En expre- 
sión sciaquiana diré que la profesión más difícil para el hombre es 
precisamente el ser hombre (17). Considerándolo bien, si somos perso- 
nas en una sociedad de personas la lucha despiadada es un absurdo. Por 
lo tanto, los problemas que puedan surgir en la relación con los demás 


(12) L'uomo, questo «squilibrato», págs. 168 y ss. 
(13) Op. cit., págs. 273-274. 

(14) Atto ed essere, Milano, 21958, pág. 73. 

(15) Linee d'uno spiritualismo critico, pág. 27. 
(16) L'uomo, questo «squilibrato», pág. 160. 

(17) Or cit., pág. 159. 
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se presentan como problemas de personas (18); así tenemos el problema 
de la comunicación. Establecer comunicación es libertad de espíritu, es 
el destierro, el desprendimiento de todo egoísmo, es como si saliéramos 
de una prisión (19), La comunicación lleva en sí la derrota del egoísmo 
y la victoria del amor. Mas hay que advertir que para comunicarnos a 
los demás necesitamos estar dispuestos; dispuesto primeramente yo; es 
la actitud fundamental, previa a toda comunicación. Una vez que estoy 
dispuesto conmigo mismo, la apertura al otro (al tú), no es cuestión 
de simpatía o de capricho; simplemente obedece a la ley del ser (20). 

Veamos ahora qué quiere decir comunicar con los otros. Comuni- 
car (21) equivale a entrar en el otro, pero sin invadirlo, ya que enton- 
ces lo anularíamos, le impediríamos que nos diera su don; de esta for- 
ma no habría intercambio de dones. Invadir a otro es violar su domi- 
cilio interior, sin permitirle que entre en el nuestro; es la soberbia de 
quien cree ser (22) la absoluta capacidad fecundadora y que se niega 
a recibir por creer que el otro no le puede dar nada. 

La comunicación, apunta Sciacca, es la dialéctica viva, la más tre- 
menda (23), la dialéctica de la alegría y de la angustia; alegría porque 
nos damos, porque nos lanzamos, no fuera de nosotros, sino hacia los 
otros; angustia, porque no podemos comunicarnos totalmente, porque 
no podemos descubrirnos al otro totalmente por incondicionado y sa- 
crificado que sea nuestro empeño; también la comunicación es angus- 
tia por el riesgo que corremos de no ser comprendidos. Mas hay que 
estar alerta, ya que si cedemos ante el temor al riesgo, a la derrota, 
entonces nos cerramos, que es precisamente lo que hay que evitar a toda 
costa (24), Hay que vencer este temor al riesgo, es necesario superar la 
desesperación causada por la derrota y el desprecio de los demás. Y es 
que si no nos comunicamos no tenemos amor, pues para el amor no hay 
obstáculos; al amor le parece que todo y todos están con él y van hacia 
donde él ya (25). 

Todo hombre debe conocer y reconocer (26) la dignidad inherente 
a las otras personas, con lo cual no hace sino admitir que los demás 
tienen el mismo derecho a usar de las cosas para realizar la misma fi- 
nalidad que une a todos los hombres en la obra común (27). Es eviden- 

(18) Op. cit., pág. 160. 

(19) Op. cit., pág. 161. 

(20) Op. cit. págs. 162 ss. 

(21) Come si vince a Waterloo, Milano, 1957, pág. 61. 

(22) Op. cit., pág. 60 

(23) Op. cit., pág. 59. 

(24) Op. cit., pág. 64 y ss. 

(25) Op. cit., pág. 69. 

(26) Reconocer significa en esta doctrina de Sciacca: 


rer a los otros como personas y nunca como cosas. 
(27) L'uomo, questo «squilibrato», pág. 161. 


sentir, pensar y que- 
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te queno basta con respetar los derechos de los demás. Es necesario 
hacer algo por las otras personas; hay que hacer todo el bien que po- 
damos. El único límite para hacer el bien a los demás nos es impuesto 
por el egoísmo, que posee recursos inagotables para impedir que nos de- 
mos totalmente a los otros. Mas así como la persona —o la comunión de 
personas— mo se basta a sí misma, toda persona, a través de la comunión 
con las otras, tiende a la comunión suprema con la Persona absolu- 
ta (28), con la que nos sentimos unidos por un vínculo radical y al 
mismo tiempo experimentamos una distancia metafísica inconmensura- 
ble (29). 

El humanismo de Sciacca es teocéntrico, sin que esto signifique la 
exclusión del hombre. Todo lo contrario. En este humanismo sciaquia- 
no se reconocen plenamente los valores humanos orientados hacia un 
Ser superior, hacia Dios, fuente de todo valor. Así, los valores huma- 
nos quedan fortalecidos y elevados, nunca destruidos. Apoyada la per- 
sona en Dios tiene consistencia positiva y fundamenta el valor de su 
personalidad. Para apreciar debidamente al hombre y respetar sus 
derechos, para valorar su humanismo, es preciso elevarse por encima de 
él. Hay que exaltar al hombre y reconocer su dignidad, pero al mismo 
tiempo no hay que olvidar que su estructura ontológica reclama el apo- 
yo de Dios. Solamente admitiendo la dimensión teológica del hombre 
se puede determinar sin titubeos su posición en el mundo y en la his- 
toria. También en la doctrina de Sciacca se experimenta el sentimiento 
de la soledad, de nuestra nada, pero el hombre sciaquiano sufre por 
ese sentimiento, siente una viva inquietud que le impulsa hacia Dios. 
Y es que ante la presencia de Dios hay siempre en el hombre inquie- 
tud —auténtica inquietud—, estímulo, sed que jamás saciaremos en 
esta tierra. El hombre tiene ante sí un extenso programa que ha de 
realizarlo libremente. En sus manos está su propio destino, precisamen- 
te por su libertad respetada por Dios. 

* +* + 

Sartre es la antítesis de Sciacca. En Sartre no hay humanismo =1no 
anti-humanismo; su doctrina es la confirmación de lo absurdo de un 
humanismo ateo. Para Sartre no existe Dios. He aquí un error de Sartre 
henchido de dolorosas consecuencias. Si Dios no existe, todo se derrum- 
ba y no es de extrañar que la existencia sea algo vergonzoso y descon- 
certante, sin razón de ser, y por lo tanto absurda. Esta posición está re- 
presentada por el protagonista de La Nausée (30), Roquentin: «Eramos 
un montón de existencias vergonzosas y desconcertantes; no teníamos. ni 


(28) L'interioritá oggettiva, Milano 1958, págs. 107 ss. 
(29) Atto ed essere, pág. 130. 
(30) La Nausée, 1938, pág. 167. 
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unos ni otros la más leve razón para existir; cada existencia sentíase 
confusa, desasosegada, de una u otra manera, de más en relación a 
las otras. De más; ésa era la única relación que yo lograba establecer 
entre estos árboles, verjas y piedras». 

El ser no presenta en sí la más leve huella de la creación divina (31). 
«En una palabra, aunque hubiese sido creado, el ser en sí seria inex- 
plicable por la creación, pues reasume su ser por encima de la misma. 
Lo cual quiere decir que el ser es increado, no que se crea a sí mis- 
mo (32).» Esto supone que Sartre olvida o desconoce que, humillándo- 
se la criatura ante su Creador, encuentra así el único medio de salvarse. 
Que al querer explicarnos una existencia sin sentido y sin apoyo pro- 
duzca en nosotros malestar en el estómago y mareos, no creo que sea 
nada de extraordinario. Lógica, por lo tanto, es la exclamación de KRo- 
quentin: Voiláa la nausée! (33). Estamos ante la absurdidad total de la 
existencia: «Es absurdo que hayamos nacido y es absurdo que mura- 


mos (34)». «Todo existente nace sin razón, se prolonga por debilidad y - 


muere por casualidad (35).» O sea, nuestra existencia está dominada 
por el hastío, la desorientación y agobio, sin luz, sin una apertura hacia 
lo sublime que ensanche nuestro corazón. 

Según la doctrina de Sartre, Dios no sólo no existe de hecho sino 
que el afirmar la existencia de Dios es enunciar una proposición con- 
tradictoria (36). Habría que imaginarse a Dio como la síntesis infini- 
ta del pour-soi-en soi, lo cual es imposible (37). Digamos de paso que 
la idea que Sartre tiene sobre Dios no puede ser más simplista. 

En su conferencia sobre el humanismo dice Sartre: «Dostoyevsky 
ha escrito que si Dios no existiera todo estaría permitido. Este es el 
punto de partida del existencialismo (38)». Crudamente dice Sartre que 
el existencialismo no es otra cosa que el esfuerzo para extraer todas las 
consecuencias de su coherente posición atea. Consideramos algunas de 
las consecuencias: No hay ley moral universalmente obligatoria: «No 
hay moral alguna general que pueda indicarnos lo que se puede hacer; 


no hay en el mundo indicación alguna a este respecto (39)». Tampoco 


hay sistemas de valores fijos y absolutos (40). La libertad humana es 
la única fuente (41) y el único fundamento de los valores. «No existe 


(31) L'*Etre et le Néant, 131947, pág. 32. 
(32) Op. cit., pág. 32. 
(33) La Nausée, pág. 171. 
(34) DP'Etre et le Néant, pág. 631. 
(35) La Nausée, pág. 193. 
(36) L'Etre et le Néant, pág, 708. 
Se E cit., pág. 135. 
'ezistentialisme est un humanisme, París, 88 A E 
(39) Op. cit., págs. 47 y 69. Pa 
(40) Op. cit., págs. 75 y 89. 
(41) L'Etre et le Néant, pág. 77. 
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otro legislador que el hombre mismo (42).» Así la libertad, mi li- 
bertad, permanece total e ilimitada. Siendo mi libertad el único fun- 
damento de los valores, no hay nada, «absolutamente nada que me jus- 
tifique al aceptar esta o aquella escala de valores (43)». «Elegir esto o 
aquello equivale a afirmar el valor de lo elegido, pues nunca podemos 
elegir lo malo; lo que elegimos es siempre lo bueno, y nada puede ser 
bueno para nosotros que no lo sea también para todos (44).» 

Ciertamente el horizonte sombrío que domina la doctrina de Sartre 
acerca de Dios, no se aclara —ni mucho menos— al tratar de las rela- 
ciones con las otras personas. La relación que hay entre las diversas con- 
ciencias es una lucha, nunca un apoyo (45). Los otros seres son para mí 
de más, de trop, para hablar según expresión del propio Sartre; los otros 
seres son para mí náusea, un absurdo, son mi infierno. El temor a que 
el otro me convierta en objeto suyo, despojándome'* así de la libertad, 
hace que huya de él, llegando a un estado de vergiienza, cuando ob- 
servo que el otro me mira (46). Ante la existencia de otro que me está 
observando, siento que pierdo la libertad y me convierto en esclavo. En 
este punto Sartre mantiene una postura por cierto original. Berdiaef, 
Heidegger, Marcel y Jaspers, por ejemplo, consideran, observan al otro; 
el otro es visto por mí; en la filosofía de Sartre, en cambio, nosotros 
somos observados, el otro me ve. El hombre, en sus relaciones con las 
otras personas, sufre todo el peso de ellas, con frecuencia hasta la ob- 
sesión. Sartre, en su obra dramática Huis clos (47), resume esta postura 
en labios del desertor Garcin: «No es necesario que haya parrillas; Pen- 
fer, c'est les autres». Parece como si Sartre no conociera sino la mirada 
cruel y hostil, la mirada que atraviesa desgarrando. Es la mirada que 
experimenta en sí Daniel en Le sursis (48): una mirada que llega hasta 
el fondo, que penetra a cuchilladas hasta lo más íntimo del alma. Así 
es como Daniel, en L'áge de raison se imagina el infierno: como «una 
mirada que lo atravesaría todo, se vería hasta el fin del mundo, hasta 
el fondo de sí». 

Dos posturas puedo tomar frente a las demás personas: superar la 
trascendencia del otro, o absorber esa trascendencia; la una y la otra 
es contradictoria, lleva en sí la derrota. El hombre, por medio de la 
indiferencia, del apetito sexual y del odio, por ejemplo, puede intentar 
trascender al otro, pero ciertamente no lo conseguirá. Siempre fracasará 


(42) L'ezistentialisme est un humanisme, pág. 93. 
(43) L'Etre et le Néant, pág. 76. 

(44) L'ezxistentialisme..., págs. 25 y SS. 

(45) L'Etre et le Néant, pág. 502. 

(46) Op. cit., pág. 319. 

(47) Huis clos, escena 5.*, pág. 167. 

(48) Le sursis, pág. 109. 
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en su intento y, no lo queda sino el ir de derrota en derrota (49), pues 
no podemos apoyarnos en el ser para sobrepasarle, ya que más allá del 
ser no hay nada; vanamente acudiremos a la negación del ser, ya que 
tal negación recae sobre el que la formula. : 

Hay que reconocer que Sartre es terriblemente lógico al sacar las 
consecuencias de las premisas puestas por él; la suya es una lógica des- 
piadada, rigurosa, hasta querer ser matemática. En la doctrina sartria- 
na el hombre llega a un estado de tensión que se ahoga en el mundo 
tenebroso de sus principios; todo está invadido por la asfixia, la limita- 
ción, la náusea; la obra de Sartre es como una droga que aturde la 
mente y hace olvidar al hombre sus más preciosos valores. El hombre 
sartriano para salvarse necesita un punto de apoyo, necesita de Dios. En 
el hombre que nos presenta Sartre hay tensión, cierto; pero se trata 
de una tensión de, para y hacia la nada. A Sartre muy bien se puede 
aplicar lo que Sciacca dice del laicismo: «Ha escrito una extraña y nue- 
va teología en la que se habla del hombre, como si fuera Dios y se 
habla de Dios como si se tratara del hombre. Este es el lenguaje «ba- 
bélico»; y la mueva «Torre», levantada tan fatigosamente hasta lo más 
alto, mas construida fuera de su centro de gravedad, se ha derrumbado 
sobre la cabeza de sus constructores precisamente en el momento en 
que cantaban victoria (50)». 

En Sartre —tan ciego ante todo lo espiritual— no hay amor y, si 
uo hay amor tampoco hay unión; de aquí que la vida de sociedad se 
hace imposible. Todo lo que lleva a mantener las relaciones humanas, 
la convivencia con los demás, no es sino una manifestación de la lucha 
del hombre para no ser superado o dominado por los otros. Es una 
lucha feroz, inhumana, en la que se pone en juego la libertad, según 
la doctrina sartriana. La convivencia se reduce, por lo tanto, a un deseo 
irreprimible de revancha, al más crudo egoísmo. Dominar y no ser do- 
minados; ser servidos y no servir. Hay que procurar estar siempre aler- 
ta para saltar sobre nuestra presa, no sea que nos descuidemos y caiga- 
mos bajo el dominio de los demás ya que estamos siempre bajo su 
sorda amenaza. La vida de sociedad es, en último término, el fracaso más 
exasperante, como todo en Sartre, que frecuentemente ilusiona con un 
proyecto de victoria que desemboca en la más rotunda y amarga de 
las derrotas. Como consecuencia, el hombre se encuentra solo y aislado 
ante un mundo hostil. Lucha agotadora, tensión constante, para termi- 
nar con las manos vacías y el alma desgarrada y la angustia de que lo 
hecho no tiene valor duradero. La vida es un continuo proyecto, un 
proyecto sucesivo que se pierde en el vacío. La vida, en último térmi- 


(49) L'Etre et le Néant, pág, 484. 
(50) L*ora di Cristo, pág. 38. 
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no, es una expectación siempre contradicha, invadida de una singular 
soledad y pobreza de espíritu. Habría que decir a Sartre que la ver- 
dadera paz mo es ni puede ser mi de los «débiles» ni de los «sucios»; 
y es que la unión y paz con las otras personas no son producto de 
equilibrios fáciles, sino que se impone el desprendimiento y la renun- 
cia dolorosa; exigen una tensión que sólo es posible mantenerla con la 
conciencia de un Dios como principio y fin. De esta forma, la angustia 
puede conocer el gozo espiritual. He aquí la paz. 

Que Sartre haya tenido tanto éxito puede explicarse por la medio- 
cridad espiritual de nuestro tiempo. Tal aceptación es un duro repro- 
che que pone en claro nuestro bajo nivel espiritual. Por otra parte, el 
entusiasmo que ha suscitado Sartre, ¿no será acaso una forma de his- 
teria —más o menos clara o pronunciada—, al menos en la gran masa? 
Sciacca dice que el triunfo de Sartre «coincide con el último año de la 
guerra y con este primer lustro después (¿o antes?) de la guerra». 
Y esto ¿por qué? Porque la guerra y los años sucesivos han forma- 
do un nuevo tipo de «hombres», sobre todo en los jóvenes. El tipo 
de «desesperado», o sea, aquél que no espera ya en nada, y por lo 
tanto, no sabe qué cosa debe querer, o quiere vivir como le parece, don- 
de el «como le parece» es vivir sin un concreto querer nada. Sartre es 
el autor que intrepreta este nuevo tipo de hombre, y por lo tanto, es su 
autor, el autor de millones de hombres que «quieren no querer» (51). 
Por lo demás, no ereo que sea aventurado el decir que muchos «se hi- 
cieron» discípulos —o mejor, lamémosles epígonos— de Sartre por 
pedantería, sin entender lo más mínimo la significación ontológica de 
D'Etre et le Néant, por ejemplo. 

Que la filosofía de Sartre —a pesar de sus esfuerzos, imútiles, por 
cierto— sea pesimista, no puede extrañar, ya que en ella el ser está 
abandonado a sus propias fuerzas; el hombre sartriano no es humano, 
sino subhumano. Se ha dicho que en Sartre hay aversión a la verdad, 
mas creo que no hay tal aversión, sino más bien temor a admitirla. 


: 


P. Félix RUIZ, O. R. $. A. 
Madrid. 


(51) In spirito e veritá, Brescia, 1952, pág. 169. 
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REALEZA Y JUSTICIA 


Algo poco conocido, pero plenamente comprobado, es el hecho de 
que el Beato Ramón Lull se relacionó por cauces de intimidad con di- 
versos príncipes de su tiempo, cual era la reina de Francia Juana 
de Navarra, esposa de Felipe el Hermoso, monarcas a quienes dedicó su 
obra intitulada Árbol de filosofía de amor (Arbre de filosofia d'amor), 
y el rey Federico II de Sicilia, para quien escribió el Libro de la dife- 
rencia de los correlativos de las dignidades divinas (Liber differentiae 
correlativorum divinarum dignitatum). 


Sin embargo, más aún que la intimidad manifestada en tales obras 
entre su autor y diversos principados de su tiempo, interesa en este 
orden destacar la honda preocupación de nuestro pensador en torno tan- 
to de la autoridad en general, en cuanto causa formal de las sociedades 
humanas, como de la realeza en particular, cual concreción la más ex- 
celente del principio autoritario. 


Primeramente, el gran aprecio que Lull sentía por la autoridad, a 
modo de participación del poder divino cabe lo humano, se refleja en 
su obra Los cien nombres de Dios —estimabilísimo precedente de Los 
nombres de Cristo, de Fray Luis de León—, en la cual atribuye a la 
Divinidad, junto a otros noventa y ocho apelativos, los de «poderoso» 
y «rey» (Cents noms de Deu, XXI! y LXI1), a los que dedica exégesis 
significativas, concordes con su pensamiento general sobre esta proble- 
mática y orientadas a destacar la importancia del principio autoritario, 
tanto en lo humano como en lo suprahumano. 


Paralelamente, el entusiasmo luliano por la realeza monárquica se 
exterioriza, con intensidad muy acentuada, en el hermoso breviario pa- 
remiológico Libro de los mil proverbios de Ramón (Llibre dels mil pro- 
verbis de Ramón), del que poseemos una atildada y atinada traslación 
castellana debida a la docta pluma del profesor Francisco Sureda Bla- 
nes, Rector - Fundador de la laboriosa «Escuela Lulista» que, desde 
Palma de Mallorca, se esfuerza por coadunar los trabajos de los ma2- 
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dievalistas del mundo entero. En efecto, desde tales páginas lulianas 
vemos, por un lado, la fundamentación del sano monarquismo en el 
firme justicialismo, a tenor de la máxima según la cual, «quien ama 
la justicia, también ama al rey» (Proverbios, X1l, 9), y, por otra parte, 
advertimos la alteza de los efectos emanados del encumbramiento de 
la realeza, por aquello de que «la justicia del príncipe nutre de amor 
y de temor al pueblo» (Proverbios, MI, 1), todo lo cual, empero, nunca 
debe impeler al olvido del carácter instrumental o mesológico de la ge- 
nuina potestad monárquica, siempre exenta de desorbitados inmanentis- 
mos teleologistas, antes imponer de continuo el recuerdo de que «el 
poder del príncipe es instrumento de los fines del pueblo» (Prover- 


bios, MI, 5). 


Por último, cual complemento de todo lo anterior, merece desta- 
carse el apólogo o cuentecillo mediante el cual parece haber querido 
nuestro Lull, desde las páginas de su inmortal Libro de las bestias 
(Libre de les besties), subrayar cómo uno de los mayores defectos en 
el poderoso es la crueldad, por cuanto despierta ansias de venganza en 
el humilde, quien muchas veces se ingenia de tal suerte, que, a pesar 
de su debilidad, consigue satisfacer sus anhelos vengativos. He aquí las 
expresivas palabras lulianas, enmarcadas, como de costumbre, en una re- 
gia corte palatina: 


«Un cuervo disponía y aderezaba su nido en un alto peñasco, y todos 
los años una monstruosa serpiente iba a comerle sus hijos. Es indeei- 
ble «el enojo y la ira que esto acumuló en el ánimo del cuervo, y el 
odio profundo que tenía a la serpiente; y, a pesar de esto, no osaba 
acometerla, pues, reconociendo interiormente su inferioridad material, 
consideraba del todo imposible vencer por la fuerza. Imaginó, por lo 
tanto, ya que en la fuerza material eran desiguales, vengarse de la ser- 
piente con el ingenio y la astucia. Sucedió un día que la hija de un 
rey estaba en unos jardines jugando con sus doncellas y, para mayor 
comodidad y desahogo, había colgado de un árbol su rica diadema de 
oro y plata guarnecida de piedras precisas. El cuervo cernióse sobre el 
vergel y, dejándose caer de súbito en la copa de aquel árbol, apode- 
róse súbitamente de la diadema, y volvió a levantar su vuelo a grande 
altura, y a cernerse otra vez un momento en el espacio. Muchos de los 
del séquito de la princesa siguieron con la vista al cuervo, muy deseosos 
de saber adónde se dirigía con la diadema, porque la princesa estimaba 
en mucho aquella hermosísima joya, que ya, derramando lágrimas, con- 
sideraba perdida al ver que con ella se alejaba el cuervo. Al fin éste, 
bajándose a tierra, fue a dejar la diadema en el antro en que la ser- 
piente tenía su guarida. Aquellos hombres, que no habían perdido de 
vista el cuervo, dirigiéronse en seguida al punto donde éste había de 


jado caer la joya: y para recuperarla, viendo allí la serpiente, la ma- 
taron.» z 
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REALEZA Y APASIONAMIENTO 


En las antípodas de la justicia, a no dudarlo, hállase el apasiona- 
miento. Por algo, la antítesis del juzgar justo —en el sentir popular y 
universal— es el juzgar apasionado. A cualesquiera jueces, cual requi- 
sito previo al ejercicio de su actividad juzgadora, y por esto mismo, 


_suele aconsejárseles el razonar desapasionado, el desligarse de posibles 


prejuicios y hasta preconceptos, en orden a la obtención de adecuados 
enjuiciamientos. Y si esto es conveniente en todos loS órdenes, viene a 
serlo máximamente cuando se trata de los monarcas, en cuanto enjuicia- 
dores supremos de las actividades de sus súbditos. 


Sin duda por esto mismo, San Agustín, el inmortal Águila de Hipo- 
na, el inspirador de innumerables teorizadores acerca de la justicia en 
tanto que requisito indispensable para el buen gobierno —entre ellos, 
inspirador destacadísimo de nuestro Ramón Lull—, al plantearse el 
problema de las condiciones fertilizantes de la institución monárquica, 
destaca en lugar descollante la del desapasionamiento. Me estoy refi- 
riendo a su impar tratado sobre la Ciudad de Dios (Civitas Dei), en el 
cual paso a detener la atención. 

Cierto es que, haciéndose eco de Aristóteles y de Cicerón, no se re- 
cata Agustín ante la acepción de que el Estado puede «ser regido, con 
justicia, ora por un rey, ora por unos pocos optimates, ora por el pueblo 
en conjunto» (Civitas Dei, 1, 21: «luste geritur —res populi— sive ab 
uno rege, sive a paucibus optimatibus, sive ad universo populo»). Se- 
gún es sabido, asertos análogos fueron formulados, tanto por el Esta- 
girita (para conceptuar, respectivamente, a la tiranía, la oligarquía y 
la demagogia, cuales degeneraciones de la monarquía, la aristocracia y 
la democracia: Política, Y, 1) como por Marco Tulio (para razonar las 
por él tan comentadas trayectorias evolutivas de las organizaciones po- 
líticas: República, 1, 45). Pero no menos cierto resulta que, tras la 
acepción en hipótesis de tales posibilidades, las preferencias agustinia- 
nas se inclinan con plena rotundidad hacia la realeza católica, hasta el 
punto de que en aquel capítulo de su extenso tratado, donde se propo- 
ne describir a los gobernantes ideales, ofrécense, entre otros, los expre- 
sivísimos matices siguientes (Civitas Dei, V, 24): en primer término, 
empezar con la solemne afirmación de que «llamamos en verdad feli- 
ces a ciertos monarcas cristianos» («christiamos quosdam imperatores 
ideo felices dicimus»), fundamentándola luego en una serie de condi- 
cionamientos; y en segundo lugar, el situar entre tales condicionamien- 
tos, y en situación privilegiada, no sólo aquello de «si reinan con jus- 
ticia» («si iuste imperarent»), mas incluso aquello otro de «si prefieren 
reinar sobre los perversos apasionamientos mejor que sobre cualesquiera 
gentes» («si malunt cupiditatibus pravis quam quibuslibet gentibus im- 
perare»). 

Gobernar justamente y optar sin discontinuidades por el desapasio- 
namiento: he acá el haz y el envés, el dorso y la palma, el anverso y 
el reverso, en esa institución cuspidal entre las políticas que se conoce 
con el nombre de realeza monárquica. Y en nuestros días, cuando la 
perversidad del apasionamiento parece empeñarse en mixtificarlo todo, 
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en desnaturalizarlo todo, en bastardearlo todo, resulta innegablemente 
actual la lección agustiniana que se infiere de la unión entre ambos 
consejos. 


- 


DOS GENIOS CONCILIARES 


Aurelio Agustín, el Santo Doctor de la Gracia, y Ramón Luli, el 
Beato Doctor de la Iluminación, coinciden, sin duda ninguna, en múl- 
tiples facetas: no sólo en lo político y lo social, sino también en la lon- 
gevidad y el mediterraneísmo, en las preferencias bibliográficas y en la 
silueta biográfica, en lo sicológico y lo metafísico a la vez que en lo 
agraciante y lo iluminante. Entre tales coincidencias, por su especialí- 
sima actualidad, me propongo ahora glosar su común inquietud ante el 
problema de los concilios ecuménicos, que posibilita se les repute como 
dos auténticos genios conciliares. 


En efecto, por lo que concierne a San Agustín, cuya vida se desarro- 
lló desde el 13 de noviembre del año 354 hasta el 25 de julio del 430, 
conocido es cómo, entre sus escritos, suministró abundantes argumentos 
al Concilio de Éfeso, el tercero entre los ecuménicos, que había de cele- 
brarse poco después de su muerte, en el año 431. En particular, revis- 
ten peculiar“trascendencia en este orden sus obras contra Pelagio —re- 
cuérdese cómo pelagianismo y nestorianismo fueron las herejías espe- 
cíficamente combatidas por tal Concilio, entre las cuales descuellan las 
intituladas «Naturaleza y gracia» («De natura et gratia»), «Gracia y 
libre albedrío» («De gratia et libero arbitrio») y «El libre albedrío» 
(«De libero arbitrio»). Fue un entusiasta agustiniano, San Cirilo, quien 
encarnó en las sesiones conciliares los criterios del gran maestro recién 
fallecido y quien desenmascaró los ardides del antinaturalismo pelagia- 
no, que, para enaltecer la eficacia de la gracia sobrenatural, aminoraba 
los legítimos fueros del naturalísimo y humanísimo libre albedrío. Con 
lo cual venía Cirilo a situarse en la misma línea de Agustín, siempre 
dispuesto a colaborar con los santos pontífices que reinaron durante su 
vida: porque entre el 354 y el 430, curioso resulta advertirlo, los Papas 
reinantes se hicieron merecedores, sin excepción, a ser canonizados to- 
dos después, desde San Liberio hasta San Celestino, pasando por San 
Dámaso, San Ciricio, San Anastasio, San Inocencio, San Zósimo y San 
Bonifacio. 

Paralelamente, entre los años 1233 y 1315, que enmarcan, según pa- 
rece, el peregrinaje terreno del Beato Ramón (sobre estas fechas, aun- 
que, sin duda, aproximadas, no existe plena seguridad), tuvieron lugar 
otros tres concilios ecuménicos, los dos de Lyon y el reunido, el año 1311, 
en la ciudad francesa de Viena (no se la confunda con la homónima de 
Austria). Pese a que en los dos precedentes no pudo intervenir, por su 
extrema juventud, ante el último aportó una doble contribución: en 
poesía catalana, una colección de ochocientos versos, bajo el epígrafe 
«El concilio» («Lo concili»), cuyas estrofas podrían aún servir de ins- 
piración a nuestros vates, con vistas a glosar líricamente la próxima 
asamblea conciliar; y en prosa latina, un estudio intitulado «Petición 
de Raimundo ante el concilio general para conquistar Tierra Santa» 
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(«Petitio Raymundi in concilio generali ad acquirendam Terram Sane- 
tam»), donde surgen ecos de las repetidas iniciativas en pro de la re- 
cuperación de los Santos Lugares, que marcan una constante en el exis- 
tir luliano, sobre todo frente a los Papas Nicolás IV, Celestino V y Bo- 
nifacio VIIL a quienes dirigió sendos escritos para tal fin, escritos a 
los que cabría agregar alusiones diseminadas en Otras obras suyas, con 
el mismo propósito, y dirigidas a los otros Pontífices bajo cuyos rei- 
nados vivió, tanto anteriores (Gregorio X, Inocencio V, Adriano V, 
Juan XXI, Nicolás 1IL, Martín IV y Honorio IV) como posteriores 
(Benedicto XI, Clemente V y Juan XXII). En todos esos escritos, por 
encima de otros posibles aspectos, me interesa subrayar ahora los ar- 
dores lulianos dirigidos contra el averroísmo latino, aquella sombría 
doctrina que, iniciada por Sigerio de Brabante, para enaltecer lo teo- 
lógico y lo religioso, empequeñecía lo filosófico y lo verdadero. 

He acá una gran lección, inmediata con sólo alinear el antiaverroís- 
mo luliano tras el antipelagianismo agustiniano: ni es lícito empeque-. 
ñecer lo natural para enaltecer la gracia, ni lo es tampoco enflaquecer 
lo filosóficamente verdadero para hipertrofiar lo teológicamente reli- 
gioso; el común denominador dualista esteriliza ambas actitudes. Lo so- 
brenatural resulta muy digno y encomiable, pero sólo a condición de 
cimentarse sobre fundamentos naturalmente sólidos; en otro caso, pa- 
rece tenderse a ocultar podredumbres interiores bajo blanqueamientos 
superficiales; en contra de lo ya condenado en aquella ardiente página 
evangélica en la que los fariseos, que hoy vuelven a formar legión. yie- 
nen a compararse con los sepuleros blanqueados. 


Prof. FERMÍN DE URMENETA. 


Universidad. 
Barcelona. 
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Presencia del Medioevo en la estética (1) 


Desde que nuestro siglo xx recomenzó las tareas metafísicas, coinci- 
diendo con el despertar de la Estética profunda, al amparo de la axiología 
y la fenomenología, se impuso a los filósofos la tarea de revisar una Ciencia 
de lo Bello, todavía inscrita en términos de psicologismo. Así, llegaron a maticu- 
losos análisis conceptuales del fenómeno estético, mirado desde la subjetividad, 
pero sin perder de vista su pretensión de objétividad y aun su carácter univer- 
sal sui generis. 

Se hizo, naturalmente, mucha historia y no poca teoría, pero seguían pe- 
sando —demasiado tal vez— el siglo romántico, el idealismo hegeliano y el 
relativismo pragmatista. Y mientras la Historia del Arte se abría paso como 
disciplina universitaria y como guía turística, la Filosofía de la Belleza conti- 
nuaba sin encontrar su sitio en los campos, cada vez más abiertos, de la cul- 
tura humana. 

En esta conyuntura —concretamente en 1946, a poco de concluir la última 
guerra—, aparecen los Études d'Esthétique Médiévale, por cuna la gótica 
quietud de Brujas, Su autor, Edgar De Bruyne, confiesa que su objetivo prin- 
cipal es «exponer cuáles fueron las ideas estéticas de las gentes de la Edad 
Media, penetrar su conciencia refleja en estas materias, determinar su psicolo- 
logía estética por extraña que nos parezca, descubrir en una palabra lo aque los 
intelectuales de esta época tuvieron la sensación de experimentar cuando usa- 
ham terminado como venustas o pulchritudo, compositio o cosonantia, artis peritia 
o subtilitas». Por otra parte, ya se nos había advertido, poco antes, que «no 
se trata de estética en el sentido estricto de la palabra», por cuanto la presente 
especulación «desborda el cuadro de los sistemas estrictamente filosóficos y 
recoge escrupulosamente las migajas, a primera vista insignificantes, de la con- 
ciencia estética común, esparcidas en las exposiciones teológicas, los manuales 
técnicos, las crónicas, los poemas, los relatos de viajes, etc.» 

Como ha podido apreciarse. es el propio escritor belga quien, al descubrir 
sus planes, previene y orienta nuestro juicio. 

En el movimiento de rehabilitación del Medioevo filosófico, representado 
por los «Beitráge» y los «Archives d'Histoire», entre las publicaciones, por 
Baeumker, Geyser, Grabmann, De Wulf, Gilson, :eetc., entre los pensadores, se 
echaba de menos' una obra de conjunto sobre la Estética Medieval, pese a los 
estudios monográficos de Adolf Dyroff (2). Y si bien es cierto, como contrapar- 
—las de Víctor Mortet y de Julius Von Schlosser— el hecho de que la obra 
de Edgar De Bruyne haya conseguido enhilar las doctrinas, partiendo preci- 
samente del pensamiento originario, nos la recomienda sobre las demás. 


(1) Encar DE BRUYNE, Estudios de Estética Medieval, Tres volúmenes. Páginas 
386-433-426 (Versión de Fr. Armando Suárez) GREDOS, Biblioteca Hispánica de Filo- 
sofía. Madrid, 1958. z 

(2) Entre las obras de Dyroff, aparte Der Gottesgedanke bei den europáischen 
Philosophen (1941), puede recordarse Ueber Form und Begriffsgehalt der augustinischen 
Séhrift «De ordine» (1929) y Aesthetik des thdtigen Geistes (1950). 
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Hasta hace muy poco tiempo, pues, continuaba siendo la Edad Media, en la 
especulación estética, una larga fase —intrascendente 7 monótona— de transi- 
ción entre la idea griega de belleza y la floración artística del Renacimiento. 


Podía pensarse, sin escándalo, que los escolásticos en general fueron poco afi- 


cionados al estudio de To bello, aun en siglos impregnados de románico % de 
gótico, con la discreta salvedad del genio de Aquino y una mención honorífica 
para la personalidad estético-religiosa de San Agustín (3). 

Pero, una vez recorridos los tres densos volúmenes de Edgar De Bruyne, en 
la versión española de Gredos, se perfila claramente la convicción de que ni si- 
quiera desde el ángulo artístico-estético la Edad Media constituye una mera 
época de transición. Era preciso que un guía experto nos condujera por el la- 
berinto de diez centurias apretadas de teología, para sorprender la resonancia 
estética que en los espíritus selectos no pudieron menos de producir los modos 
artísticos circunstanciales y los siempre vivos encantos de la naturaleza. 

Y vamos a comprobarlo ya en el triunvirato Boecio-Casiodoro-Isidoro, pione- 
ros de la alta Edad Media cristiana. «Formae vero nitor ut rapidus est, ut 
velox et vernalium florum mutabilitate fugatior», exclamaba el autor de la 
Consolatio Philosophiae (4), empañando el sentido gozador de la vida con la 
perspectiva de la muerte. Entre las ideas estéticas de Boecio, más formalistas 
y matemáticas que las de Agustín, a quien, por otra parte, remeda, figuran 
como características de la belleza el esplendor, la grata intuición de la forma, 
la armonía universal dirigida por la divina razón, según el orden de los núme- 
ros. Dios, finalmente, constituye la Suprema Hermosura. «Tu cuncta superno 
ducis ab Exemplo —exclama—; pulchrum pulcherrimus ipse mundum mente 
gerens, similique in imagine formans perfectasque i¡ubens perfectum absolvere 
partes» (5). 

Si en Boecio se advierte la tácita influencia de Platón, Plotino y San 
Agustín, en Casidoro hay una explícita devoción a los antiguos —«nom propriam 
doctrinam sed priscorum dicta commendo»— y se acentúa resueltamente el 
sentimiento religioso cristiano, por encima de las bellezas luminosas y floridas 
que alegran nuestros sentidos. El organizador de la cultura monacal y autor 
del De artibus et disciplinis comenzaba por conceder al vocablo ars dos aceptio- 
nes etimológicas: del griego areté, virtud, y del latino arctare, aprisionar o es- 
trechar en normas. Este ropaje moralizador que envuelve a las siete artes 
liberales no está reñido, sin embargo, con el revestiminto estético que adorna 
tanto la Gramática como la Retórica, y sobre todo la Música. 

Desde el quid sit musicus de Boecio —una ¡cumplida delimitación del 
término— hasta el nunc veniamus ad musicam de Casiodoro se percibe la tra: 
yectoria de unas preocupaciones musicales, que, arracando en Agustín de Hipo- 
na, se filtran, a través de la liturgia, en los pliegues más íntimos del alma 
medieval. La música —observa De Bruyne— parece haberse convertido «en 
símbolo de la vida cristiana. 

Con frecuencia a San Isidoro de Sevilla, se ha dicho que «como Boecio y 
Casiodoro quiere salvar todo lo posible de la civilización antigua». ¿Hubo, 
empero, en él una actitud original? Valiéndose del método etimológico, sin duda 
poco científico, mantiene el hispalense la tradición estética cristiana, dando a 
su pensamiento —muy estimable en un período falto de pensadores— un sello 
de personal unidad. Tres serían los aspectos o temas isidorianos en torno a lo 
bello, según la interpretación de Edgar De Bruyne. «El primero es agustiniano 
y ciceroniano: la belleza es la manifestación de lo que conviene a un ser... El 
segundo tema afirma que la belleza es el adorno... Fnalmente, la belleza es 
luz» (6). El hombre, el vestido y el oro valdrían como ejemplos explicativos. 

En realidad no se trata, por supuesto, de innovaciones estéticas. Tampoco 
lo fueron —se inspiran en Varrón, Vitruvio y Plinio— las expresiones dedicadas 
a las artes plásticas, y en particular a la pintura, aunque es justo señalar que, 


pS este cauce, llega la inspiración de los antiguos a la Estética pictórica de 
cuino. 


(3) Vide Svoona, La Estética de San Agustín y sus fuentes (trad. es Editorial 
AVGVSTINVS, 1958, Madrid. 5 ir 


(4) De consolatione Philosophiae, III, 8. 
(5) Tbib., TIL, 9. Apud De Bruyne, 1, p. 19, 
(6) De BruYxe, Estudios de Estética Medieval, 1, Pp. 89, 90. 
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«Pictura autem —definía Isidoro— est imago exprimens speciem alicuius rer 
quae dum visa fuerit ad recordationem mentis reducit» (7). Independientemente 
de esta función de mero recordatorio entraña la pintura un grave defecto, el de 
faltar a la verdad, porque «pictura autem dictá quasi fictura». Más afortunada 
que este juego lingúístico del hispalense es su observación sobre cómo la téc- 
nica de la pintura —sombras, líneas y colores— repite en cada caso la historia 
evolutiva de esta arte bella. 

¿Qué se ha hecho de la poesía. Erato o Calíope, compañeras predilectas 
de Apolo en el Parnaso griego? El poeta es, para Isidoro, como para los Padres 
eclesiásticos en general, un versificador y un creador de fábulas. Poca cosa, 
ciertamente. Mejor encajaba en los ideales del Cristianismo el arte de la Retó- 
rica. Y justo es consignar, a este propósito, que el obispo español se muestra 
partidario del «latine et perspicue loquendum», rindiendo así tributo a la clari- 
dad mediterránea y a la romanidad. 

Si hemos podido inicialmente seguir a Edgar De Bruyne, en su ingente 
labor recopiladora y hermenéutica, nos resulta ya imposible acompañarle en 
todos los caminos. Lamento, pues, tener que prescindir, por ejemplo, del no- 
table estudio dedicado a la Civilización Carolingia, y que abarca desde los 
días de Carlomagno y Pipino hasta finales del siglo x1, en que «aparecen los 
primeros frutos de la reforma cluniacense, las primeras construcciones romá- 
nicas y las primeras manifestaciones del feudalismo consciente y organizado» (8). 

Mucho más rica en esfuerzos creadores es, sin discusión, la inmediata cen- 
turia. De ahí que la llamada «Epoca románica», a que se contrae el volumen 
segundo de la obra de Edgar De Bruyne, puede contener títulos tan sugestivos 
como «La Filosofía de la música» y «La teoría del alegorismo». Me voy a per- 
mitir tan sólo prestar atención a dos pensadores del siglo x11 muy significativos: 
Hugo de San Víctor y Domingo Gundisalvo. 

El primero, al discurrir sobre el concepto de arte, distingue el conocimiento 
de las normas para la ejecución de algo y la operación misma o transformación 
de la materia conforme a aquellas reglas conocidas (9). Ambas acepciones de 
arte se diversifican de la ciencia o especulación pura, como se comprende con 
solo pensar en la arquitectura y en la lógica. Gundisalvo semeja mantenerse en 
la línea de Hugo Victorino, aun cuando sienta en su pluma el soplo de la tra- 
dición árabe. Su observación de que el «artista práctico», en el arte musical, 
es el compositor —no el cantor o ejecutante—, y el «artista teórico», el que 
enseña música —su acústica y armonía—, representa una típica postura de la 
mente medieval, vuelta hacia la racionalización del arte, cuya prestancia le 
adviene de la ciencia, así como entiende la creación artística en función de las 
reglas que la presiden. Algo refuerza este parecer la distinción —también 
gundisalviana— entre el profesor de retórica y el orador, que no siempre 
colnciden. . 

Fijada la noción de arte, los escolásticos de x1 se enredan en sus clasifica- 
ciones, jerárquicamente establecidas para las ciencias y lar artes, como regían 
para los estamentos. Pero no hay que olvidar ciertas peculiaridades de la 
época. «La poesía —escribe De Bruyne— no se incluye generalmente en la 
gramática o la retórica, sino en la lógica, entendida en un sentido especial. La 
música forma parte del cuadrivium. es decir, sea de la Theorica doctrinalis 
(en la división aristotélica) sea de la Physica (en la división platónica). Las 
artes plásticas se sitúan dentro de las ciencias mecánicas. Hay, pues, una dig- 
nidad particular en cada una de las bellas artes: las artes plásticas son relega- 
das al último plano; la música disfruta de un puesto de honor; en cuanto a 
la poesía o la literatura, Hugo la considera como un arte accesorio, mientras 
que otros le asignan la misma dignidad que la dialéctica» (10). Ez 

Uno siente la tentación de traer aquí, por su belleza arquitectónica— evyo- 
cadora del románico hispano-francés—, alguna de las tablas clasificatorias del 
saber humano. Pueden verse cómodamente en De Bruyne. Pero obsérvese cómo 
la table que coloca la poesía dentro de la Logica dissertiva, entre las artes apen- 
diculares, y en cambio Raul de Longchamp, el último representante del huma- 


(7) Ibid. p. 103. . 
(8) Ebcar DE BRUYNE, Op. c. Vol. I, pp. 177, 178. 
(9) De BRUYNE, Op. C., vol. II, p. 385, 

(10) Ibid., p. 390. 
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nismo de la Escuela de Chartres, señala un sitial aparte de la Poesía, inme- 
diatamente detrás de la Eloquentia, a la que precede la Philosophia, y antes 
de la Mechanica (11). A. 

Pero no se crea que la preocupación por ensamblar saberes y actividades 
humanas había de sofocar el sentimiento religioso que impregnaba tode el arte 
medieval. La trilogía de realidades Dios-Naturaleza-Hombre se hace casi trini- 
dad unitaria. Por eso puede afirmarse que la obra de Dios consiste en crear, 
la de la naturaleza en actualizar y la del hombre en transformar. El hombre, 
pues, de algún modo esculpe, pinta o canta la naturaleza, mientras ésta imita 
más directamente las ideas arquetípicas de Dios. De ahí, también, que las artes 
contribuyan a revelar en nosotros la imagen del Creador, no menos que a per- 
feccionar la vida humana. 

Con ¡gran acierto ha intitulado Edgar De Bruyne, el libro dedicado al 
siglo xn, «La estética de la luz». Y puede personalizarse en los dos Guillermos, 
el de Auxerre y el de Auvernia. Había escrito el primero de ellos: «Haec tria 
(scilicet species, numerus, ordo) est rei pulchritudo, penes quae dicit Augus- 
tinus consistere bonitatem rei» (12). La identificación de la bondad y la belleza, 
como propiedades trascendentales del ser, es actualizada, como se ve, con la 
evocación del hiponense y el señalamiento de un rumbo metafísico, en el que 
se encuentran una vez más la estética medieval y la teología. 

El propio Edgar De Bruyne observa: «La estética del siglo x11 se desarrolla 
en un clima particular, el de una mística de la luz... Los sistemas estéticos, 
encerrados en las inmensas Sumas o en más modestos opúsculos, no adquieren 
su plena significación sino en función de una verdadera estética difusa de la 
Luz» (13). > 

Parece como si la luz se abriera paso, en las catedrales y en los espíritus, 
provocando un verdadero culto lumínico, que se hace visible en el arte del 
vitral y promete las definitivas conquistas del arte pictórico en muros, tablas 
y lienzos religiosos. ¡Y cómo se siente latir ya, en el seno de esta cultura pre- 
renaciente, el fruto maduro de la modernidad! 

Cabalmente, Guillermo de Auvernia insistía en los efectos subjetivos de la 
Belleza, continuando la tradición platónica y aristotélica, hasta darnos una 
fórmula precursora de Santo Tomás. «Pulchrum visu dicimus auod per se natum 
est placere spectantibus et delectare secundum visum» (14). La fruición de la 
luz sería, pues, un placer «por sí mismo nacido», a través de la facultad visual. 

Por semejante modo, en San Buenaventura retoña, tras el agustiniano «todo 
es bello», la estética musical del hiponense (15). Y es bien significativo que el 
franciscano refiera la categoría estética de «aequalitas numerósa» tanto a la di- 
vina Trinidad como al cuerpo humano (16). Por otra parte, la concepción del 
mundo «como un poema bellísimo», cuya hermosura sólo puede apreciar quien 
la vea en su conjunto, lleva la importancia, casi literal, de ambos pensado- 
res tan afines espiritualmente (17). 

Nos hallamos ya metidos en plena edad áurea del Medioevo. Sobre la 
fronda espesa de los tratados escolásticos destacan exentas las grandes figuras 
de proyección universal. Ello nos releva de traerlas a este comentario, que, en 
todo caso, no soportaría una glosa de todos y cada uno de los autores medieva- 
les. Tal es, por otra parte, la misión —excelentemente cumplida— de la obra 
de Edgar De Bruyne, fuente inagotable de pensamientos históricos sobre la 
Belleza y el Arte, y también criterio selectivo de caminos para hacer luz sobre 


los intrincados problemas del goce estético. Libros así valen la pena de ser es- 
critos y el placer de ser leídos. 


Luis Rey ALTUNA 


(11) E. De BRUYNE, OP. c., vol II, pp. 391-393. 

(12) Summa Aurea, IM, 13, 1. 

(13) E. De BRUYNE, Op. C., vol III, p. 15. 

(14) De BRUYNE, OD. c., vol III, p. 83. 

(15) Cfr. mi artículo «San Agustín y la música», Rev. AVGVSTINVS, V, 10. 

09) De Bruyxe, Op, €, vol TIL p. 271. A 

(17 UENAVENTURA, Breviloquium, 2 (V, 204). Apud pe BruyNk, Ill, p. ; 3 ; 
De civi. Dei, XI, 18, De ver religione, 22, 43; Epist. 13841, 8, PA 


e 


El cristiano en un nuevo mundo (1) 


El Profesor de Teología Moral en Roma P. Bernardo Háring se ha puesto 
a la cabeza de los moralistas católicos con sus recientes publicaciones, que el 
público está acogiendo con entusiasmo. Su grande obra Das Gesetz Christi, que 
es una exposición de grande aliento de Teología Moral, va en la quinta edición 
alemana. La otra más reciente, Christ in einer neuen Welt («Cristiano en un 
mundo nuevo»), plantea un problema de viva actualidad: ¿Cómo debe compor- 
tarse el cristiano en la nueva era del átomo, de los viajes interplanetarios y 
de la automación de la vida? Estas grandes novedades ¿tocan profundamente el 
mensaje de Cristo o lo anulan, de modo que el cristiano haya de cambiar de su 
postura milenaria? El libro del P, Háring, escrito para los hombres de la era 
atómica y de la automación, al parecer, ofrece un semblante retardatario. Como 
que domiemza con las bienaventuranzas del Sermón del monte y acaba con los 
caminos espirituales de la conversión del corazón, es decir, del arrepentimiento. 

El mundo avanza con rapidez, renovando mil cosas cada día, y, sin embar- 
go de esto, el Evangelio sigue en pie; no hay que cambiar de él ni una coma 
ni una tilde. Todo en él es actual y vivo, y todavía más vivo aún en medio 
de las catástrofes y renovaciones con que la técnica amenaza a los hombres 
de hoy. 

Por eso el P. Háring, impertérrito en medio del progreso y de los cambios 
temporales que cada día surgen, predica lo que predicaron nuestros antiguos, 
porque sabe, sin duda, que la grande novedad, la única novedad digna de este 
nombre, es la que predicaba San Irineo a los filosofastros que preguntaban qué 
había traído de nuevo Cristo al mundo. La grande novedad que encierra en sí 
toda novedad y toda fuerza de renovación es el mismo Cristo, que ha obrado la 
redención del mundo. 

En medio de tantas novedades del mundo de hoy, Cristo, con su redención, 
sigue siendo la eterna y única novedad, porque es Dios en persona hecho 
hombre que puede cambiar y mejorar las almas, animas meliores reddere, como 
decía también otro gram escritor antiguo, Clemente de Alejandría. 

Cristo vino al mundo a mejorar las almas. Sólo a El le compete este grande 
privilegio. 

Por eso el P. Háring continúa con su libro el mismo empeño de mejorar 
las almas con la luz y las bienaventuranzas de Cristo, 


(1) Christ in einer neuen Welt. ERICH WEWEL VERLAG. Freiburg in Br., 1960, 
448 págs. E 
Das Gesetz Christi. Moraltheologie in einem Band. ERICH WEWEL VERLAG. 
Fiinfte verbesserte Auflage. Freiburg in Br., 1446 págs. E pdas e a 
ey de Cristo: La teología moral expuesta a sacerdotes y seglares (trad. 
daa de la Cruz Salazar), Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 2 vols., 888-670 págs. rca., 
800 pesetas. 
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En sus anteriores publicaciones, como Das Heilige und das Gute, se distin- 
gue por su mentalidad moderna, aplicando para la determinación de lo santo 
y de lo bueno el método fenomenológico, siguiendo sobre todo a Max Scheler 
y D. von Hildebrand. La misma orientación permanece invariable en estas dos 
obras que anunciamos aquí, en que ensancha su investigación, pasando del 
campo de la ética al de la moral y de la ascesis católica. 


Para Háring es una insuficiente y peligrosa visión de la vida cristiana, la 
que la considera ante todo y sobre todo como un deber y a Cristo como fuente 
de energía para cumplirlo. Porque entonces no salimos aún del estado de la 
esclavitud de la ley. El cristiano es ante todo hijo de la gracia y nueva creación. 

La conducta moral de los cristianos no se reduce a una relación formalista 
con una ley, con un imperativo categórico, sino supone un afectuoso enlace 
con una Persona de infinita bondad y hermosura. «Cristo mismo —dice nuestro 
autor— es, en su amor y por la nueva creación de la gracia, el camino, la ver- 
dad y la vida. El mismo es la ley de los cristianos.» Ya el piadoso orante de 
la Antigua Alianza podía decir lleno de júbilo: «Tu ley, ¡oh Señor!, es mi en- 
canto», porque él consideraba la ley como expresión de la amorosa comunión 
con Dios. 

Sin duda no es ésta una doctrina nueva, pero está intimada y formulada 
por nuestro autor con una calor y nitidez que no todos los expositores católicos 
consiguen. 

Se ve que Háring, al fin compatriota de Kant, lucha contra la ética forma- 
lista y abstracta en favor de una ética personal y de la personalidad, en que 
las relaciones morales no son con la pura ley, sino de persona a persona, re- 
solviéndose en un esfuerzo de imitación. La moral y la ascesis cristiana es 
moral y ascesis de imitación, la imitación de Cristo. Por eso tampoco es «la 
amenaza y la angustia la tónica de la vida cristiana, sino la victoria de Cristo 
y la comunicación salvífica de los cristianos con El, como hijos bienaventu- 
rados de la luz». No es una moral que oprime la conciencia, sino la liberta. 
Cristo presentó su doctrina de salvación como un mensaje de gozo, poniendo 
en el pórtico mismo de su moral las bienaventuranzas. Y con las bienaventu- 
ranzas comienza también su libro el redentorista alemán para exponer la doc- 
trina espiritual cristiana y formar a los discípulos de Cristo de la era atómica. 

Y este criterio predomina en toda la obra. cuando descubre las riquezas 
de la fe y de las virtudes cristianas, a las cuales están dedicadas casi todas las 
páginas del autor de Christ in einer neuen Welt. El cristiano del nuevo mundo 
ha de practicar las antiguas virtudes cristianas, imitando a Cristo. 


En la segunda obra de teología moral, Das Gesetz 'Christi, se advierte el 
mismo espíritu y criterio expositivo. «La norma, el medio y el fin de la teo- 
logía moral cristiana «es Cristo. La ley de los cristianos no es otro que el mismo 
Cristo en persona. El sólo es nuestro Señor, El sólo nuestro Redentor. En El 
tenemos nosotros la vida, y por lo mismo también la ley de nuestra vida. 
Por eso los puntos fundamentales de esta teología moral son los misterios de 
los hijos de Dios, nuestra incorporación en Cristo mediante los Sacramentos, 
mediante la vida divina en nosotros.» 


Háring se ha guiado en el nuevo método que ha introducido en su teología 
moral, así como en la exposición de las verdades cristianas de las corrientes 
actuales que dominan en la llamada teología kerigmática aplicada a la moral; 
por eso considera y llama a su libro «Verkúndigungsmoral», una moral kerig- 
mática. El espíritu de polémica y de casuística predominante en los exposito- 
res de moral está totalmente ausente. Háring es un redentorista aue se aparta 
del método de su padre y fundador, San Ligorio, clásico expositor de la moral 
católica para uso de confesores, Es verdad que él no sólo ha pensado en 
los confesores, sino también en los laicos, para exponerles el sistema de la 
moral católica. Ni vaya a creerse por lo dicho que no sigue el espíritu tradi- 
cional de la Iglesia. Sigue la gran tradición especulativa representada por San 
Cirilo de Jerusalén, San Agustín, Santo Tomás de Aquino y San Alfonso M. de 


Ligorio, y en muestros tiempos por Sailer, Hirscher, Schilli : 
Steinbúchel. » ing. Tiltmann y 
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7 futura teología moral de San Agustín. Aunque no nos dejó ninguna gran 

obra sistemática de moral al estilo de la segunda parte de la Summa Theologiae 
de Santo Tomás, y menos según el estilo de San Alfonso y de los moralistas 
. científicos modernos, todavía hay que considerarle a él sin duda como uno de 
los grandes, sino el más grande teólogo moral: so durfen wir in ihm vielleicht 
doch einen gróssten, wenn nicht den gróssten Moraltheologen sehn.» 


San Agustín valoró sobre todo la Sagrada Escritura para la exposición de 
la moral, poniendo en su centro la fe y el amor, y en la gracia, la fuerza im- 
pulsiva que transforma al hombre. Y como gran psicólogo moral, ha descrito 
el proceso evolutivo, el dinamismo interno de la vida moral. 


En el espíritu de la sistematización de nuestro autor alienta el espíritu de 
San Agustín, para quien todo el orden moral y cristiano se reducía a la ca- 
ridad, Aun las virtudes cardinales son formas de amor. El teólogo redentorista 
alemán también considera el mandato del amor como el centro de su es: 
peculación. 

El se afana por reconstruir una moral de la atracción más que una moral 
de obligación de estilo kantiano. Por eso alude tanto a los valores de la moral 
cristiana, que son riquezas espirituales que puede asimilar el hombre. Y de 
aquí emana igualmente la importancia de la gracia y de los sacramentos. 


Así toda la obra confluye hacia Cristo como centro de la vida y autor del 
dinamismo moral, desde el llamamiento a la fe y el comienzo de la conversión 
hasta la consumación de la santidad, teniendo en todo primacía la caridad. 
En el desarrollo de las materias morales se señalan dos novedades en nuestro 
autor: la novedad del método y la novedad doctrinal y de estilo. 


El P. Háring incorpora a su Teología los tratados que pueden considerarse 
como clásicos, v. gr., la conciencia, la ley, el pecado, los mandamientos, los ac- 
tos, la moralidad de los actos, los pecados, las virtudes, los oficios, los sacra- 


mentos, los deberes de justicia... Pero ordena estos materiales con nueva co- 


locación, siguiendo su lógica propia, que podrá discutirse más o menos. 

Al mismo tiempo, educado en la filosofía alemana, utiliza con ventaja y 
aplica el método fenomenológico de la escuela de Husserl y sus discípulos, como 
Max Scheler y D. von Hildebrand y Steinbiúchel. Así, al examinar y describir 
la conciencia, el remordimiento, la acción, la culpa, los sentimientos, se ad- 
vierte la pericia del autor en el manejo del método citado, Su lenguaje y sus 
descripciones ofrecen novedad al gusto de los lectores poco habituados a esta 
clase de método, y es sin duda un acierto su empleo para describir el mundo 
complejo de la moral y sus estructuras. 

Toda la materia de la moral se halla repartida en dos partes, una de teolo- 
gía general y otra de teología especial. En la primera parte, después de una 
introducción sobre la historia de la moral y algunos conceptos fundamentales, 
como el de religión, estudia al hombre como sujeto o portador de valores mo- 
rales, y el llamamiento que Dios le hace mediante la ley a la perfección moral, 
y las dos respuestas del hombre: la negativa por el pecado y la afirmación 
por la conversión. En este tratado de la conversión incluye todo el tratado 
de la penitencia. 

La teología moral especial trata de las virtudes teologales, de la virtud de 
la religión y de los pecados opuestos, de los sacramentos, de las formas pecu- 
liares de la veneración a Dios, cuales son la oración, el respeto de su nombre 
y el descanso dominical. La caridad le ayuda para Organizar múltiples poe 
rias, como el amor al prójimo, los pecados contra él, la realización del amor 
cristiano en la familia y en la sociedad, el amor al cuerpo, el servicio del amor 
en el matrimonio y en la virginidad, la justicia con respecto a los bienes ma- 
teriales, que es el tratado de iustitia et ture. Finalmente en ce so o 
cluye un tratado sobre la veracidad, la fidelidad y el honor a la luz de , 


36 


Estima él grandemente a San Agustín. «El gran impulsador para toda la. 


. 


a > 
pl 


562 VICTORINO CAPÁNAGA 


Como puede notarse, hay aquí un mezcla constante de temas de teología 
moral y de espiritualidad, sin duda porque el hombre tanto más es un ser 
moral cuanto es más espiritual. Por eso la Teología moral del P. Háring no 
es un texto científico para uso de los seminarios, pero sí un magnífico manual 
de formación moral, sobre todo para los seglares. El autor huye de toda po- 
lémica, porque se complace en la exposición de la verdad católica, y refuta 
sobriamente las doctrinas opuestas a ella. Expone con claridad el ideal de la 
vida cristiana y las leyes de su realización progresiva, a la luz de la Sagrada 
Escritura y de la tradición. 

Aunque no le han faltado críticas adversas en algunos puntos, ha recibido 
los elogios de la máxima parte de los recensores, porque significa un esfuerzo 
positivo de renovar la moral y elevarla a una altura digna de nuestro tiempo. 


xk * * 


La Editorial Herder de Barcelona, atenta siempre a las obras maestras o 
fundamentales de la literatura religiosa de nuestro tiempo, no podía descuidar 
esta obra extensa del P. Háring. El éxito del original alemán ha sido algo ver- 
daderamente extraordinario (La edición que reseñamos, alemana, es ya la 
quinta, puesta al día y corregida y aumentada. Y no usamos uno de tantos 
manidos tópicos en estas ocasiones). 

No podríamos añadir mada a lo que llevamos dicho de la edición alemana, La 
versión española nos parece muy buena, y ha procurado dar entrada a la 
bibliografía española sobre el tema. En lugar del volumen único del original 
alemán, la Casa Herder nos ofrece la obra en dos volúmenes con el fim de 
hacerla más manejable. Añadamos que este libro sigue la trayectoria 
a que nos tiene acostumbrados tan prestigiosa Editorial. Su presentación e im- 
presión son excelentes. Más de 100 páginas de índices, detallados y cuidados, 
facilitan el manejo de la obra que, sin duda alguna, ha de encontrar entre los 
lectores de habla española, la misma acogida que le han dispensado en Alemania 
los estudiosos, católicos y protestantes. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


Humanismo y mundo moderno (*) 


Desde hace años se viene hablando insistentemente del humanismo. Nos 
atreveríamos a decir que se habla demasiado, y, con todo, no se ha llegado to- 
davía a una definición única y auténtica de un concepto tan complejo. En la 
actualidad no concebimos en toda su claridad el significado exacto de una pa- 
labra de sentido tan preciso en otros tiempos y sobre la cual se entendieron 
fácilmente los hombres cultos del siglo xv. Tal vez sea esta falta nuestra un 
efecto de largas discusiones que, con frecuencia, en vez de aclarar una cuestión, 
la envuelven en una más densa oscuridad. 

Se ha aventurado una definición, basada en la etimología, y, consecuente- 
mente, todo cuanto se relacionara con el hombre o con lo humano se denomi- 
naba humanismo. En realidad, fué el siglo xv el que comenzó a llamar «huma- 
nistas», en las bibliotecas y universidades, para distinguirlos fácilmente, a los 
nuevos letrados de no fácil clasificación entre las categorías tradicionales del 
saber. Sobre esta palabra se formó el término abstracto «Humanismo»: mé- 
todo de trabajo, sistema de gustos y de curiosidades, método, criterio, actitud 
general frente a la sociedad y al mundo, filosofía o grupo de tendencias filo- 
sóficas, etc.; en una palabra, este conjunto de hombres nuevos. 

Uno de los caracteres distintivos de estos humanistas era su interés espe- 
cial por el latín y el griego clásicos. Y no sólo desde el punto de vista lingúís- 
tico o filológico. Querían afinar sus conocimientos filológicos para poder com- 
prender en toda su extensión la verdad histórica, literaria, filosófica, social y 
teológica, al través de los textos mismos antiguos. Habían terminado los tiem- 
pos de la especulación filosófica medieval, y se abría la puerta a la investiga- 
ción filológica. En medio de sus más variadas formas, el humanismo o movi- 
miento de los humanistas conservó siempre su elemento fundamental y gene- 
ral, que fué un espíritu crítico-filológico más consciente (1). 

Prescindiendo del valor histórico del humanismo con la vuelta al clasicismo 
greco-latino que inicia, podemos hablar de una concepción filosófica, teológica, 
social, pedagógica, jurídica, etc., de la vida en que se da una importancia des- 
tacada al hombre. En dicha concepción se han exagerado los temas antropo- 
mórficos y antropocéntricos hasta el punto de llegar a una hipóstasis del yo. 
Podría creerse en un abandono del problema estrictamente metafísico y en 
una reducción al «arte de vivir», a un moralismo que va desde el arte a la 
religión y a la política, con la intención de conducir al hombre a la felicidad 
o, al menos, a la tranquilidad y a la serenidad (2). 

El humanismo puede definirse como un sistema de pensamiento o un pro- 
grama de acción que tiende a hacer al hombre más verdaderamente hombre, 
como ha querido Maritain (3). En definitiva, es un movimiento de pensamiento 


(*) ToFFANIN-ScIacca-JoLIVET, Humanismo y mundo moderno (traducción de Fr. José 
Oroz), Madrid (LIB. EDIT. «AVGVSTINVS»), 1960, 322 págs., tela, 100 ptas. 

(D) D. CawtimorI, Valeur de l'Humanisme, en «Comprendre», 15 (1956), pp. 36-47. 

(2) U. SprrrtTo, Critique de lHumanisme, en «Comprendre», 15 (1956), pp. 101-109. 

(3) J. Maritals, Humanisme integral, p. 10. 
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y de acción que tiende a esclarecer e instruir al individuo para que adquiera 
conciencia de la eminente cualidad y dignidad de la persona humana, con 
las consecuencias que de ello se derivan en su comportamiento social y huma- 
no. Se ha hablado de un «nuevo humanismo» como de una necesidad de reva- 
lorizar la esencia misma del hombre. Pero aun en el caso de un «humanismo 
nuevo», no puede éste desligarse de la herencia antigua. Como advierte Aran- 
guren (4), la antigúedad grecorromana no sólo está en nuestro origen, sino 
que es nuestro origen, y además nunca podemos ver mejor lo que somos hoy 
como remontándonos a nuestro origen. Por lo mismo, «el nuevo humanismo, 
cualquiera que éste sea, necesita llevar en su seno al antiguo para ir más allá 
de él». 

Podemos afirmar que sólo es válido el humanismo integral, que considera 
al hombre een toda su esencia. No precisamente en su existencia sola, ya que 
la visión del hombre en el existencialismo tiene un marcado carácter antropo- 
céntrico e inmanente. Por el contrario, el verdadero humanismo debe ser tras- 
cendente. Como ha dicho G. Marcel, «lo humano, para afirmarse o mantenerse 
como humano, o para no venirse irremediablemente a menos, supone un prin- 
cipio que lo transcienda y que no se deje reducir a los datos de la razón na- 
tural» (5). Berdiaeff ha podido llegar a esta aguda conclusión: «La posición 
del hombre sin Dios y contra Dios conduce a la negación y destrucción del 
hombre... Donde no hay Dios, no hay ni siquiera hombre: tal es el descubri- 
miento experimental de nuestro tiempo» (6). 

Y llegamos a la última cuestión sobre el humanismo. ¿Se da realmente un 
humanismo cristiano? A primera vista podríamos creer que tal era la única 
forma posible del humanismo nuevo que necesita el mundo moderno. Frente 
al humanismo ateo y frente al humanismo del existencialismo, tipo Sartre, 
constitutivamente ateo, se impone la necesidad de una transcendencia ontoló- 
gica. Tendríamos la solución católica del problema, que sería el llamado «huma- 
nismo cristiano», que, como nota Aranguren (7), opera convergentemente, es 
decir, partiendo teológicamente desde arriba y filosóficamente desde abajo, 
para confluir en una clásica articulación del concepto de humanismo y del 
concepto de cristianismo. Se admita o no la fórmula que expresa eternamente 
el contenido ideológico de este «humanismo cristiano», hay que reconocer que 
no hay verdadero humanismo sin Dios, sin Cristo. 

Se habla y se discute mucho sobre si existe o si es posible una filosofía 
cristiana o una novela católica. ¿Es que en estos casos, como en el de un 
«humanismo cristiano», hay una reducción o mera adjetivación de la palabra 
cristiano? Ciertamente que el cristianismo es demasiado grande para ser redu- 
cido a un simple adjetivo, como hace notar Aranguren al exponer la opinión 
del padre Maydieu, ni podemos hacer con él una simple adición (8). Mas, en 
última instancia, todo humanismo auténtico debe abrirse al cristianismo, debe 
estar impregnado de cristianismo. Y esta apertura e impregnación es algo más 
que un mero accidente ni se puede limitar a un simple adjetivo. El humanismo 
frente a Sartre debe ser cristocentrismo, transcendencia, theocentrismo. No 
puede haber humanismo real, sino en Dios hecho hombre. Es decir, la religión 
revelada por Cristo es el fundamento del verdadero humanismo. «Sólo en el 
cristianismo, ha dicho Berdiaeff (9), se revela y conserva la imagen del hom- 
bre.» En consecuencia, sólo hay humanismo integral y auténtico en el cristia- 
nismo auténtico e integral (10). 


(4) Hacia un nuevo Humanismo, Madrid, 1957, p. 19. 

(5) L'Horizon, Postface, p. 189. 

(6) Una nueva Edad Media, Buenos Aires, 1946, pp, 29, 106. 

(7) Hacia un nuevo Humanismo, p. 27. 

(SUFOD: Ct p. 28; 

(9) Una nueva Edad Media, p. 77. : 

(10) Puede verse el capítulo de este libro titulado La filosofía de Blondel y el 
humanismo cristiano. Sciacca reconoce que en la expresión «humanismo cristiano» el 
adjetivo «cristiano» no es solamente calificativo. Cfr. p. 102. Sobre este problema del 
humanismo cristiano, de la filosofía cristiana, puede consultarse la obra de Nedoncelle: 
¿Existe una filosofía cristiana?, editada en español por Casal y Vall, de Andorra; allí 
se da bibliografía sobre el particular. 
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Hace unos años, la sección filosófica del «Studium Christi», de Roma, inau- 
guró un ciclo de conferencias bajo el título general de «Umanesimo e Chris- 
tianitá». Ese ciclo, en su articulación orgánica y sucesiva, trató de contribuir 
a un examen actual de las relaciones entre el humanismo y el cristianismo. Las 
lecciones corrieron a cargo de los más ilustres profesores italianos, dentro de 
las doctrinas católicas, que desarrollaron en cuatro cursillos los problemas que 
ofrece el humanismo en relación con el mundo pre-cristiano, con el mundo 
critiano, con el mundo moderno y con el mundo contemporáneo. 

La finalidad de este ciclo de conferencias del «Studium Christi», de Roma, 
es clara y definida. Se quiere revalorizar al hombre moderno para llegar a un 
«ridimensionamento» del hombre de nuestros días, según una unidad armónica 
superior a que ha llegado la experiencia cotidiana del sufrimiento. Los aspec- 
tos múltiples y contrastantes del mundo moderno imponen, con un dramatismo 
continuado, los temas y la problemática, la urgente necesidad de realizar en 
toda su amplitud las exigencias de un humanismo auténtico, fundado en la 
concepción cristiana e integral del hombre, del mundo y de la sociedad. El 
tema central del humanismo admite aspectos particulares, valoraciones espe- 
cíficas, interpretaciones diferentes cuando no contrarias. Sólo conociendo la 
compleja problemática del humanismo se puede comprender su dinamismo pre- 
sencial y la perspectiva de valores complementarios que ofrece un neo-huma- 
nismo metafísicamente auténtico, integralmente cristiano, esencial y existencial, 
actual y perenne, personal y comunitario, iluminado en medio del quehacer 
histórico por la esperanza llameante del humanismo eterno, 

Estas conferencias no son ni quieren ser tan sólo apreciaciones teóricas o 
meros ejercicios de una fría abstracción filosófica. Tienen unas miras más 
elevadas y concretas. Intentan conseguir una «encarnación» auténtica y real- 
mente cristiana en el pensamiento y en la vida del hombre y de la sociedad 
contemporáneos. Quieren dar una respuesta concreta y palpable a las exigen- 
cias más profundas y a los interrogantes más legítimos. El humanismo no es 
sólo doctrina, como tampoco lo es el cristianismo; las relaciones existentes 
entre ellos son algo más que teorías. 

El humanismo reclama un «reconocimiento de todos los valores propia- 
mente humanos». Quiere ser un descubrimiento, un encuentro de los valores 
reales del hombre, en el orden ontológico, de la condición humana en la exis- 
tencia concreta. Y el cristianismo hay que entenderlo como una forma histó- 
rica de la civilización temporal en que se encarna la concepción cristiana del 
hombre y de su destino terreno, jerárquicamente relacionado con su último 
y supremo destino que lo transciende. Un examen de las relaciones entre am- 
bas realidades, desde un ángulo teórico, puede conducir a una futura síntesis 
unitaria que presida y acompañe una nueva inserción y promoción del hombre 
en el tiempo. 

Esto justifica el empeño de los autores de estos ensayos y el afán de estas 
páginas, que quieren cooperar a la realización de un auténtico humanismo eris- 
tiano o, si se prefiere, de un «humanismo abierto al cristianismo» en la socie- 
dad contemporánea. 


Fr. JosÉ OROZ 


La esperanza en Dios nuestro Padre (1) 


La Literatura del siglo xx y el cristianismo de C. Moeller sigue su ascensión 
hasta la meta, revelándonos cada vez almas nuevas de nuestro tiempo. Porque 
descubrir almas es el fin nobilísimo de este esfuerzo del escritor belga, tan 
aplaudido por la crítica. Aunque dedicada a los más diversos autores, la obra 
de Moeller no es polémica, sino irénica, y se guía por el intento de Lacordaire: 
«No busco convencer de error a mi adversario, sino unirme a él en una verdad 
más alta.» Unirse a los autores en la verdad que exponen es la caritativa tarea 
de sus buceos de almas contemporáneas. 

Este IV volumen, que la Editorial Gredos presenta en la exacta y elegante 
versión de Valentín G. Yebra, está consagrado al tema vivo y estimulante de 
esperanza en Dios-Padre. Es el tema más esencial de nuestro tiempo, el más 
urgente para la curación del hombre de hoy. Porque, tomo dice San Agustín, 
al viajero que no tiene esperanza de llegar se le cae el alma al suelo, se des- 
maya sin fuerza para andar: Tolle illi spem perveniendi et continuo Jong 
tur vires ambulandi. La esperanza es el pulmón de los caminantes. 

En este libro son seis testigos, representados por cuatro naciones OO 
España, Francia, Austria—, los que levantan la esperanza de los hombres. 

El autor mismo con sus observaciones y anotaciones oportunas, va señalando 
las lagunas que pudieran señalarse en los autores que estudia: v. gr., la teo- 
logía de la esperanza. Pero Moeller mismo va haciendo a lo largo del camino 
lo esencial de esa divina teología, completando las perspectivas que ofrece a 
los lectores. 

Comienzan las semblanzas literarias con el estudio de la esperanza humana 
en una muchachita hebrea de trece años, Ana Frank, que ha conmovido al 
mundo con las páginas de su Diario póstumo. Se enamoró de la vida, para 
verla tronchada en flor cuando comenzaba a adivinar su misterio y hermosura; 
pero hasta el fin de sus días se mantuvo apoyada en Dios: «Dios no me aban- 
donará jamás». Este es el gran mensaje de su tragedia. 

España ofrece a Moeller el más apasionado tipo escatológico del mundo 
moderno en la figura de Miguel de Unamuno, a quien estudia con cariño y pro- 
fundidad. Agota las fuéntes de su investigación, se identifica con el alma del 
autor, se pasea por los lugares por donde él anduvo, sorbe cón los ojos el ancho 
horizonte de Castilla, habla con amigos y conocidos y recoge anécdotas del 
Profesor de Salamanca. Aprovecha el Diario descubierto por Armando de Zu- 
bizarreta, que está produciendo la renovación de la crítica unamuniana, y uti- 
liza inéditos como la Esfinge. Y de esta masa ingente de estudios e impresiones 
directas sale un Unamuno vivo con su misticismo infantil, con su voracidad 
intelectual, su sinceridad insobornable, su crisis religiosa, su noche de angustia 
en marzo de 1897, cuando la amenaza de una angina de pecho le dió el tre- 
mendo aviso de la muerte que había de venir. Pero la «abismática congoja» 
y el miedo a la muerte despertó en él una furiosa voluntad de vivir. 


(1) MorELLER, Charles: Literatura del siglo XX y cristianismo. IV. La esperanza 
en Dios, nuestro Padre. Versión española de Valentín García Yebra. Madrid (EDITO- 


¿RIAL GREDOS), 1960, 662 pp. 


AVGVSTINVS, V (1960), 567-569. 


568 VICTORINO CAPÁNAGA , nn 


¡€gIIgI OK ee o ee —————_— _—_—_—_—_—_— _—_——_—_—__ o —————— 


Y comenzó su gran tragedia, su desgarradura interior entre la ciencia y la 
fe, entre la ciencia y la religión, entre el «sí» que decía su corazón y el «no» 
que le decía su cabeza, y esta contradicción dió amargura y vida a su concien- 
cia. «De dolores se alimenta el alma del alma, y a falta de ellos queda el alma 
sin alma», dijo D. Miguel, enamorándose de su misma tragedia interior. Su 
pensamiento se vistió como de luto para meditar en la muerte y soñar con la 
esperanza de una vida inmortal y de la resurrección de la carne. Unamuno 
comprendió que el hombre no puede renunciar a la esperanza, ni la realidad 
humana puede estar constituída por la desesperación, y se agarró apasionada- 
mente al deseo de vivir siempre. «Tengo sed de eternidad y sin ella todo me 
es igual», dice. «La incomparable grandeza de Unamuno —dice Moeller— está 
en afirmar en verso y en prosa, en ensayos filosóficos y en obras de teatto, 
en artículos de críticas y en novelas. la absurdez fundamental de este mundo 
si no hay un más allá.» 

Este mensaje, unido al de la resurrección de la carne, lo gritó el pensador 
vasco en todos los tonos. Fué su grito de combate, el tema de su pensamiento, 
la sustancia de su vida agónica. Lástima que su pensamiento estuvo oscurecido 
por el racionalismo liberal y modernista de su tiempo. Pero con todo, el ansia 
religiosa le brotaba naturalmente de su alma cristiana con acentos conmove- 
dores: 


Méteme, Padre eterno, en tu pecho, 
Misterioso hogar. 
Dormiré allí, pues vengo deshecho 
Del duro bregar. 


Pensador más lúcido que Unamuno, G. Marcel ha hecho profundo análisis 
de la desesperación, del misterio de la vida y del ser, del amor y de la espe- 
ranza, y de nuestra comunicación con el mundo de los muertos. En un largo 
estudio (pp. 177-339) G. Moeller expone el pensamiento del filósofo francés, en 
cuya obra múltiple y densa, hay aspectos originales. Marcel ha profundizado 
el contacto de los vivos con los muertos: «Hay una cosa que he' descubierto 
después de la muerte de mis padres y es que lo que llamamos sobrevivir es en 
realidad sub-vivir y aquellos a los que no hemos dejado de amar con lo mejor 
de nosotros mismos, llegan a ser como una bóveda palpitante, invisible, pero 
presentida e incluso rozada, bajo la cual avanzamos cada vez más curvados hacia 
el instante en que todo quedará sepultado en el amor». 

Este texto nos recuerda las cúpulas gloriosas de tantas catedrales e iglesias, 
pobladas de innumerable multitud de Santos, es decir, de antepasados nuestros, 
que gravitan sobre nosotros con todo el peso de su amor. La Humanidad no está 
separada, sino sostenida por esta multitud de muertos que ella misma ha 
multiplicado y nos ponen en comunicación con nuestro Padre celestial. 

Con la misma amplitud se estudia a Charles Du Bos, para extraer de su 
obra literaria el mensaje de una peregrinación hacia la esperanza. Siempre 
descontento de sí mismo, lleno de intuiciones y ávido de experiencias. Charles 
Du Bos ofrece un itinerario espiritual que va de la lucha con el Angel y conoce 
la hora, la gracia y conversión y pasa por la noche oscura del sufrimiento hasta 
la muerte. Otro gran peregrino espiritual, San Agustín, anduvo presente en el 
camino a la fe y a la santidad de este literato francés. 

En Fritz Hochwálder se expone el gran argumento de la posibilidad de 
establecer el reino de Dios en el mundo. La obra teatral de este autor alemán 
«Heilige Experiment», que dio lugar a tantos comentarios, y se representó en 
muchos teatros de Europa y América, dramatiza el hecho histórico de las Re- 
ducciones de los Jesuítas del Paraguay. Hochwálder no desarrolla el argumento 
como historiador sino como dramaturgo mezclando verdad y poesía, exhibién- 
dolo sobre un gran contraste: ensalza la obra de los Jesuitas, y afea la con- 
ducta de los españoles con los colores de la leyenda negra. 

Justamente el traductor español sale al paso de la deformación histórica 
del hecho, para defender la obra de los colonizadores. Muy justas también las 
observaciones teológicas de Moeller sobre el Iglesia y el Reino de Dios y la Cris- 
tiandad y la esperanza del reino de Dios. 

Con el estudio sobre C. Péguy se cierra este volumen. Manipulador de 
grandes símbolos cristianos. Péguy es el gran cantor de la esperanza y de la 
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resurrección de la carne. Exploró los arcanos de la miseria y de la desgracia 
de los hombres, conoció la angustia ante la nada de la vida, y descubrió la 
causa de la desesperación que acecha al hombre. En Carlos Peguy hay muy 
profundas intuiciones cristianas, vivamente sentidas. La Encarnación es el 
misterio central de su pensamiento religioso. Canta con entusiasmo a Jesús 
resucitado, la Iglesia, la mujer de sus tres expresiones, Eva, María y la 
Iglesia, la Eucaristía y la comunión de los Santos, la fecundidad del dolor 
humano para trasformar las almas. Sólo Jesucristo nacido de la Virgen y muer- 
to por nosotros en una Cruz responde a la angustia de Peguy ante la decrepi- 
tud del mundo tan amado por El. 

Aquí manan las fuentes verdaderas de la esperanza cristiana. 

En el poeta francés lo que cuenta sobre todo es la esperanza teologal, apo- 
yada en luces y motivos sobrenaturales. 

«Nuestra Señora me ha salvado de la desesperación», escribe a su amigo 
Lotte, contándole la tragedia de su vida espiritual que no puede rezar íntegro 
el Padre nuestro, pero sí el Ave María. 

Con una gran sensibilidad cristiana, Peguy se echó a la espalda todos los 
dolores de los hombres, y su infelicidad común, luchando con su poesía para 
consolarlos con la esperanza Cristiana. ¡Qué bello pensamiento es este para 
nuestra doctrina de la Comunión de los Santos, que tanto amaba el poeta! 
«Yo creo que la humanidad presente necesita todos los cuidados de todos los 
hombres». Por eso se hizo portavoz «de la metafísica de los curas que ha 
tomado posesión de nuestro ser con una profundidad que los curas mismos se 
habrían guardado de sospechar». 

Por aquí puede vislumbrarse el interés humano y cristiano de esta literatura 
de almas, que con tanto esmero y erudición expone el escritor belga. 

El mérito positivo de Moeller resalta sobre todo en dos cosas: como ana- 
lista de la psicología profunda de las almas que luchan por la esperanza 
humana y divina, batiéndose con los problemas eternos del hombre, y como 
comentarista y teólogo que completa, corrige o amplía el bensamirnto de los 
autores estudiados, 

A lo largo de estos buceos psicológicos van surgiendo las ideas para una 
teología católica de la esperanza, que completa la visión de los panoramas 
desplegados ante los ojos. La diversidad panorámica ayuda a conseguir una 
visión más precisa y concreta del gran argumento de esta literatura. Así 
«el existencialismo ateo contemporáneo produce una impresión de infinita 
desesperanza. Nos hacía falta esta experiencia de un mundo sin esperanza para 
comprender la importancia de esta virtud en las concepciones cristianas del 
destino». Por esta literatura comparada nos lleva a una visión grandiosa del 
mundo sobrenatural que descansa en la verdad de Cristo. 

Y este volumen que se abre con la imagen de una muchachita hebrea en el 
umbral del amor y de la muerte, encarnando la esperanza antes de la. des- 
esperanza, porque «Dios no me abandonará jamás», acaba con la Iglesia, Virgen 
y Madre, Esposa de Jesucristo que es siempre nueva, la mejor depositaria 
de nuestra esperanza, y con María Virgen coronada de estrellas, arquetipo de la 
mujer, y Estrella de nuestra Esperanza, Spes nostra Salve, porque ha llevado 
en su seno la resurrección del mundo, que es Cristo, fundamento de toda es- 
peranza Cristiana. «En el mecanismo de la salvación el Ave María es el úl- 
mo socorro. Con él no se puede perder», decía C. Péguy. 


VICTORINO CAPÁNAGA 
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Estos dos tomos de espiritualidad agustiniana, tan bellamente editados por Desclée, 
coronan la obra del P. F. Cayre, toda ella encaminada a revelarnos el espíritu de San 
Agustín. Hay un eco aquí de la Contemplatión augustinienne, de Les Sources de l'amour 
divin, de Dieu present dans la vie de lVesprit y de otros estudios del agustinólogo asun- 
cionista, pero también un sello peculiar de madurez y seguridad expositiva, que hace 
de estos libros un manjar muy nutritivo para el estudioso de S. Agustín y aun para 
el simple lector cristiano que quiere subir a las fuentes de su devoción. 

El P. Cayré no pretende abarcar totalmente la vida espiritual agustiniana, sino sólo 
la vía teologal, como si dijésemos, la flor misma y fruto de la espiritualidad cristiana. 
Las virtudes teologales son las energías divinas que preparan el itinerario y las as- 
censiones del espíritu. Las tres se hermanan en su acción mutua y conjunta, y las tres 
actúan en simbiosis para lograr la plena fecundidad del alma, que se deja mover por 
ellas. En este dinamismo interior de las virtudes teologales ponen su mano las tres 
divinas Personas. Vita tua Deus est, vita tua Christus est, vita tua Spiritus Sanctus est. 

Estamos aquí en los principios mismos de la vida teologal, que constituyen un fon- 
do del agustinismo esencial, O lo que llama el autor, con el P. Portalié, le Grand 
Augustinisme, el gran Agustinismo, en contraposición a ciertos desarrollos de su pen- 
samiento, realizados por algunos discípulos medievales, pero que son de muy discutible 
conexión con la verdadera doctrina agustiniana. O también se contrapone el gran Agus- 
tinismo a tesis que tienen un puesto secundario en la especulación religiosa de S. Agus- 
tín. Cuatro puntos cardinales comprende el gran Agustinismo: las especulaciones so- 
bre el misterio de la Trinidad, enlazando en un mismo esfuerzo la meditación y la 
plegaria: Jesucristo, centro de la vida espiritual cristiana; la doctrina de la gracia de 
Cristo, que es el principio de toda santificación, y la doctrina acerca de la Iglesia, que 
es la verdadera madre espiritual de los cristianos. A estos cuatro puntos cardinales en 
el aspecto dogmático hay que añadir las tesis morales fundamentales sobre la tenden- 
cia del hombre a la vida bienaventurada, la doctrina de la humildad, la caridad, la 
ascesis, el espíritu teologal, que termina en la vida mística. 

Este agustinismo deja en la sombra muchos otros puntos secundarios, para ceñirse 
a las tesis capitales, que abrazan lo esencial del dogma y de la moral católica, y salvar 
a la vez las dos cosas tan importantes en la vida espiritual: la interioridad y la tras- 
cendencia. Por eso tiene S. Agustín un magisterio y apostolado doctrinal, porque él 
junta en su persona dos cosas necesarias para toda labor provechosa: ciencia de las 
realidades sobrenaturales y la realización viviente de ellas mediante la vida santa. 

Esta realización se muestra particularmente en el dinamismo de las ascensiones es- 
pirituales que S. Agustín ha descrito en varios de sus libros. Ya las Confesiones son el 
libro clásico de la ascensión espiritual del autor, que puede servir de paradigma a 
otras del mismo género. En los mismos diálogos filosóficos, la ascensión o la subida 
gradual se presenta como un procedimiento familiar al genio religioso de S. Agustín. 
Toda su vida será una ocupación constante en lo que llama él ascensiones in corde, 
ascensiones cordiales. 

En ellas tienen particular influjo las múltiples actividades de Cristo glorioso, la 
misión del Espíritu Santo y las virtudes, fe, esperanza y caridad. En el volumen com- 
plementario el P. Cayré ha recogido los textos más luminosos para confirmar lo que 
ha escrito en el opúsculo anterior. La antología está hecha de las principales obras de 
San Agustín, desde los Soliloquios hasta los últimos libros antipelagianos, y va precedida 
de tres introducciones, una documental general, la segunda espiritual y la tercera filosófica. 

Así el lector se dispone para saborear mejor la doctrina espiritual del Santo. Los 
textos se agrupan en torno a los grandes temas tratados en el volumen primero: las 
ascensiones interiores del cristiano; las cimas de la vida cristiana caracterizadas por 
la unión con las divinas Personas; la imagen interior de las mismas; Jesucristo, Ver- 
bo encarnado; la Iglesia, que es la ciudad interior del espíritu; la virtudes cristianas; 
frutos de la divina presencia en nosotros. 

Termina con una serie de sentencias breves, que también iluminan el proceso as- 
censivo del espíritu, y con unos textos filosóficos sobre algunos elementos racionales 
y el dinamismo espiritual del hombre que sube a Dios. ; 

Como ya se sabe, los textos agustinianos son de una singular intensidad y fuerza 
expresiva. Por eso familiarizarse con ellos es poner en el alma centrales de energía 

inosa y espiritual, s 
ES S. busto que habla en estos pasajes es el más auténtico y ejemplar. Nos ha- 
llamos en las cimas mejor soleadas del agustinismo, donde la luz y el calor penetran 
en las cámaras interiores. El Doctor de Hipona resplanece aquí como el maestro por 
excelencia de la vida interior, conocedor de todos los meandros del espíritu y de todos 
los caminos que llevan a Dios, cincelador de sentencias magníficas, que son faros de 
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contemplación. El P. Cayré hace un gran servicio a los hombres de nuestro tiempo, 
ié a la luz calor de la espiritualidad agustiniana. 3 
Er e VICTORINO CAPÁNAGA 


7 > VEU isi 6 é Hans Urs von 
SAINT AUGUSTIN: Le Visage de l'Eglise. Textes choisis et présentés par E 
Balthasar. Traduction francaise par Th. Camelot et . J. Grumel, Paris (LES EDI 
TIONS DU CERPF), 1958, 342 pp. 


Th. Camelot y J. Grumel han traducido al francés para la Colección Unam Sanctam, 
de las Editions du Cerf, la preciosa antología eclesiológica agustiniana de H. Urs von 
Balthasar, titulada Das Antliz der Kirche, «La faz de la Iglesia». No puede negarse la 
actualidad y necesidad de esta clase de publicaciones. Revelar la faz de la Iglesia, es 
decir, su semblante y su misterio, y su misión en el mundo, es una de las primeras 
necesidades de nuestro tiempo, dividido por los cismas oriental y occidental. La nece- 
sidad de la unión de todos los que creen en Cristo se siente hoy más vivamente que 
nunca. Pero sólo puede lograrse a condición de reconocer la verdadera faz de la Igle- 
sia que fundó Cristo. Cristo no se unió ni dejó en la tierra una Esposa proteiforme, sino 
Unica en pureza y hermosura. La Esposa de Cristo no tiene muchos semblantes, sino 
uno solo: el que reveló el mismo Cristo. Y por ser S. Agustín uno de los más asiduos 
rtontempladores del rostro y de la hermosura de la Iglesia, tiene tanta autoridad y la 
hna tenido en todos los tiempos. Sus textos meditados bien pueden educar a los hombres 
a redescubrir la faz de la Iglesia verdadera y única. 

Por eso presta un buen servicio espiritual a los hombres de hoy la suma de textos 
que selecciona el filósofo alemán autor de esta antología, Pues, como dice en su intro- 
«ducción, los problemas más vivos de la humanidad actual están aquí en juego, «porque 
la existencia cristiana tiene su autenticidad en la existencia eclesial». No se puede vivir 
la verdadera vida del espíritu fuera de la Iglesia verdadera de Jesucristo. Sin ella no 
se puede entrar en contacto íntimo con Dios, porque la posesión del Padre en el Hijo 
se cumple y logra sólo con la posesión del Espíritu, que es Espíritu de la unidad, de la 
comunidad, de la Iglesia. El Espíritu Santo es el alma de la Iglesia, y S. Agustín nos 
enseña que en la medida en que se ama al Espíritu se ama a la Iglesia. El espíritu 
cristiano tiene su desarrollo en el hogar íntimo de la Iglesia, que es columna y firma- 
mento de la verdad y de la vida. Por eso S. Agustín se esforzó tanto por defender la 
verdad y la unidad de la Iglesia y su esencia de Cuerpo místico de Cristo. La Tglesia es 
el Cuerpo mismo de Cristo, órgano de la vida de Dios sobre la tierra, y su semblante 
ofrece dobles aspecto: uno que da a los ojos del cuerpo y otro que da a los del 
alma. Los rasgos, pues, de su fisonomía son visibles e invisibles. Recoger estos rasgos 
ha sido la noble tarea de U. von Balthasar, dándonos una visión de conjunto de la 
Iglesia. 

Particularmente los sermones alimentan esta antología, porque San Agustín derra- 
mó su mejor tesoro de ideas y sentimientos en sus homilías al pueblo. En los sermones, 
San Agustín se revela sobre todo como hombre eclesiástico, que medita en toda su 
profundidad la teología de la Iglesia para darla en manjar a los fieles cristianos. 

Y como la predicación agustiniana nunca fue sistemática, el autor se ha visto for- 
zado a formar sus núcleos de agrupación de ideas siguiendo un plan más o menos 
lógico. Los textos están ordenados para que de la profundidad teológica del misterio de 
la Iglesia brote la doctrina existencial de la vida cristiana, porque la doctrina práctica 
de la perfección es la misma vida de la Iglesia, trasvenada en las almas. Incluso la 
perfección monástica, tan individualista en el Oriente antiguo, en el Occidente, gracias 
a S. Agustín, se hizo eclesiástica o ligada a la Iglesia. Es decir, la misma vida contem- 
plativa se pone al servicio de la Esposa de Cristo, Vivir en la Iglesia y servirla es la 
perfección cristiana. Mientras S. Agustín ilumina el misterio de la Iglesia, a la vez vier- 
te su luz sobre el misterio del alma cristiana, que es como una miniatura de la Iglesia. 
La faz del alma y de la vida cristiana resplandece en la Iglesia. 

Así se declaran en este libro el misterio de la redención y de la gracia; la preexis- 
tencia figurativa de la Iglesia en la Antigua Alianza; las relaciones entre Cristo y su 
Esposa, o su Cuerpo místico; la vida espiritual de la Iglesia a lo largo del año en la 
liturgia; las fuentes de la salvación, que son los sacramentos; las funciones de los 
miembros; la Iglesia como órgano de amor divino; el escándalo de las herejías, y la 
esperanza de la Iglesia. 

No es sólo la Iglesia ideal y perfecta que resplandecerá inmaculada en la gloria de 
los Santos, sino también la Iglesia sufrida, humillada, oscurecida en este siglo. 

: Por eso la Iglesia de este tiempo es la Iglesia de la esperanza. «La Iglesia entera, 
dice S. Agustín, es una viuda desolada en este mundo. Toda su vida es un santo deseo. 


Lo que tú deseas no lo puedes ver ahora; pero con el deseo te haces hábil para poseer 
lo que tú quieres ver», 


Con esta esperanza camina la Iglesia por 


s este siglo entre las consolaciones de Dios 
y las persecuciones de los hombres. 


VICTORINO CAPÁNAGA 
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3 - HESSEN, Johannes: Die Philosophie des Heiligen Augustinus, Núrnberg (BEI GLOCK 
45 UND LUTZ), 1958, 69 pp. 


E J. Hessen es conocido entre los representantes de la agustinología, a la que se ha 
Ss consagrado durante toda su vida. En este opúsculo reproduce sus ideas fundamentales 
sobre la característica general de S. Agustín y su filosofía; la teoría del conocimiento; 
el conocimiento racional de Dios; la experiencia mística de Dios; Dios y el mundo; la 
esencia del hombre; el sentido de la historia humana, y los valores permanentes de la 
filosofía de S. Agustín, 

Aunque de pocas páginas, contiene muchas ideas. Dos mundos espirituales se en- 
cuentran y compenetran en el genio de S. Agustín: el platónico y el bíblico cristiano. 
Nunca se entenderá la entraña del pensamiento agustiniano si no se le considera como 
una síntesis del platonismo y del profetismo, es decir, del idealismo y del realismo. 
Platón y los profetas hebreos encarnan estas dos actitudes fundamentales del espíritu 
humano. El mundo de las ideas y el mundo de la realidad son dos regiones ontológicas 
que hay que abrazar conjuntamente para la verdad del conocimiento y de la vida. 

Así se comprende cómo ha dado tanta importancia a la verdad de Dios, como ilu- 
minadora del espíritu, y a la vez a los hechos de la conciencia, que fueron su áncora 
para superar el escepticismo académico. 

El espíritu se halla en contacto consigo mismo como con una roca de verdades de 
experiencia, que no puede desechar, pero a la vez con verdades de una validez general 
con que se iluminan los hechos de la experiencia concreta. Estas verdades universales 
o comunes de validez ecuménica requieren como fundamento último un Espíritu ab- 
soluto, que es el primer ser y el supremo valor. Tal es también la prueba de la exis- 
tencia de Dios, la cual significa para Agustín, dice Hessen, la fundamentación metafí- 
sica de las verdades superiores de la razón humana, que tienen carácter normativo, 
como son las de la Etica y Estética. 

Mas para S. Agustín hay otra vía para subir al conocimiento de Dios, que es la ex- 
periencia mística, un llegar a El in ictu trepidantis adspectus, en un pestañear tem- 
bloroso de ojos. Así interpreta el llamado éxtasis de Ostia y otros pasajes del Santo. 
San Agustín pertenece, según Hessen, a los espíritus de los que dice la Sagrada Es- 
critura: Fulgebunt quasi stellae in perpetuas aeternitates. De aquí el valor permanen- 
te de su doctrina, o lo que él llama Die Ewigkeitswerte der augustinischen Philosophie, 
«los valores permanentes de la filosofía agustiniana», cuales son la fundamentación 
del mundo de las verdades y de los valores en un Espíritw absoluto, que es Dios, la 
necesidad de la intuición para el verdadero conocimiento de los valores, la doctrina 
del ordo amoris como determinación profunda de la moralidad, la teoría del conoci- 
miento religioso, en que no sólo se da un discurso racional, sino también hay un mo- 
mento místico intuitivo, que los teólogos medievales de la escuela franciscana llama- 
ron cognitio Dei experimentalis. Así S, Agustín ha inspirado y sigue inspirando a los 
pensadores de todos los tiempos, aun de los que no siguen los principios de la fe cris- 
tiana. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


FUSI PECCI, Odo: 11 Pastore d'anime in Sant'Agostino. Roma (MARIETTD, 1957, 
144 páginas. 


El Dr. O. Fusi Pecci, celoso sacerdote y canónigo teólogo de la Catedral de Cingoli, 
Hos da en este libro, prologado por el P. C. Boyer, una síntesis de la teología pastoral 
agustiniana. Sin divagaciones, el autor, desde el principio, va derechamente a su argu- 
mento. De su estudio sale también un buen retrato de S. Agustín como Pastor de al- 
mas. Es, más que científica, una obra de divulgación, para estímulo y provecho de los 
que se dedican a la cura de almas. S. Agustín derramó a manos llenas ideas muy útiles 
sobre el arte de gobernar y dirigir las almas, dando normas imperecederas que han 
meditado los siglos posteriores. Cierto que el ideal del Buen Pastor está ya determi- 
nado en los dos Testamentos. Particularmente en la parábola del Buen Pastor se con- 
tiene ya cuanto puede exigirse sobre este punto. S. Agustín la ha comentado muchas 
veces, así como tiene unos sermones que han sido célebres sobre unas palabras de Eze- 
quiel acerca de los pastores de Israel, , 

Después de un breve estudio sobre Hipona y la elección de San Agustín para sacer- 
dote y luego para Obispo, el autor presenta el ideal del buen Pastor y las cualida- 
des que deben adornarle, como son amor universal y puro, humildad, espíritu de po- 
breza, piedad. Para todas estas cualidades el autor extrae ejemplo y consejo de la 
misma vida de S. Agustín, modelo de los pastores. > 

Además, el Pastor es el centinela del pueblo de Dios, el dispensador de la divina 
palabra, el defensor de la fe, el consejero sabio y el verdadero padre del pueblo, que 
e aquí puede deducirse la actualidad del mensaje pastoral de $. Agustín, lo mismo 
en'lo que se refiere al progreso de la teología pastoral como en la formación de los 


pastores de almas para hoy. 


e Jn 


576 Ñ BIBLIOGRAFÍA 


La teología pastoral agustiniana está apoyada sobre pocas ideas fundamentales. 
Se inserta en la doctrina del Cuerpo místico. Los pastores son tales porque son miem- 
bros del Buen Pastor: Pastores quia membra Pastoris. Esta condición contiene in nuce 
las principales ideas de la teología pastoral y la doble relación de los pastores cristia- 
nos con la Cabeza, que es el Buen Pastor, y los miembros, que son las ovejas. Muchos 
pastores están unidos al único Pastor, y las ovejas con los pastores viven bajo el 
Pastor. «Yo soy el Buen Pastor, yo solo, yo el único: en la unidad conmigo todos se 
hacen uno. El que apacienta fuera de Mí, apacienta contra Mí, y el que no recoge con- 
migo, desparrama.» Lo cual no significa la absoluta igualdad de todos los miembros y 
la confusión de los sacerdotes y del pueblo cristiano. Sobre este punto, las ideas 
de S. Agustín son claras. El tuvo como pocos el sentimiento de la responsabilidad je- 
rárquica de pastor. Pero este aspecto es céntrico en el Doctor de Hipona e impone ya 
los deberes más fundamentales del gobierno y dirección de las almas, que son la cari- 
dad y la humildad: Nihil excellentius via caritatis, et non in illa ambulant nisi hu- 
miles... 

La caridad es la entrega total de la vida propia en bien de las ovejas, y la humildad 
impide a los pastores cubrirse de las lanas de sus ovejas, es decir, engreirse del honor, 
de la exaltación y alabanzas de los feligreses para propia satisfacción y provecho, Así 
suele comentar el reproche de Ezequiel: Lanis operiebamur. 

S. Agustín experimentó esta tentación, porque siempre le persiguieron las alaban- 
zas, y por eso denuncia el peligro de trasquilar a las ovejas para provecho propio. 

El autor también da realce al espíritu sobrenatural y contemplativo que debe in- 
formar la vida pastoral. El apostolado auténtico se nutre de la vena secreta de la 
oración y de las virtudes evangélicas, que hemos indicado. 

«S. Agustín quiere que el pastor viva en una atmósfera divina y sobrenatural cons- 
tante; no sólo cuando se dedica a la plegaria, sino también cuando predica o estudia 
la Sagrada Escritura, y también cuando está escuchando a los que acuden a él para 
que con su prudencia dirima las cuestiones que le presentan y las desavenencias de la 
vida cotidiana, lo mismo que cuando viaja por motivo de sus feligreses o tiene que 
llamar a la puerta de algún poderoso para tratar de los negocios de la Iglesia.» 

Y S. Agustín practicaba lo que aconsejó a los otros: porque fué un modelo de pas- 
tores, lleno de espiritual sobrenatural y de luces de contemplación. En el aspecto bio- 
gráfico y doctrinal, el libro de Pecci contiene enseñanzas fructuosas para los sacer- 
dotes de nuestro tiempo, así como para los profesores de Teología pastoral. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


LILJE, Hans-GOPPELT, Leonhard: Gedenkschrift fiir D. Werner Elert. Herausgegeben 
von Friedrich Hiúbner, Ernst Kinder und Wilhelm Maurer. Berlin (LUTHERISCHES 
VERLAGSHAUS), 1955, 422 pp. 


Este volumen de la colección «Beitráge zur historischen und systematischen Theo- 
logie» está dedicado a la memoria del teólogo luterano Werner Elert, que ha sido uno 
de los cultivadores más autorizados de la Teología protestante, autor de muy numero- 
sas publicaciones. En su bibliografía aparece también un estudio dedicado a S. Agus- 
tín: Augustin als Lehrer der Christenheit, publicado en «Evang. Lutherische Kirchen- 
zeitung», 8 Jhrg., 1954, S. 321-25. 

En este volumen se editan treinta estudios sobre las más diversas materias teoló- 
gicas: La Iglesia y las herejías según S. Pablo; Cuestiones sobre la soteriología mo- 
nofisita; Problemas de historia de la Teología en el Ludus de Antichristo; la Iglesia en 
las Prelecciones de los salmos de Lutero; la Lex spiritualis en Melancton; el Antiguo 
Testamento en la Dogmática; la escondida santidad de la Iglesia... Los colaboradores 
del volumen son también especialistas en los temas teológicos que aquí se estudian. 
Al final de los trabajos, P. Althaus y H. Wagner nos dan a conocer la obra teológica 
de W. Elert y su copiosa bibliografía desde el año 1910 hasta el 1954. 

Hay también dos estudios relacionados con S. Agustín. El de Ernst Kinder: Gottes- 
reich und Weltreich bei Augustin und bei Luzaer, pp. 24-42; ei de Martins Schmiaox. 
John Wuyclifs Kirchenbegriff. Der Christus humilis bei Wuyclif, pp. 72-108. 

También se refiere en gran parte al Doctor africano el estudio de Holsten Fager- 
berg Die Kirche in Luthers Psalmenvorlesungen 1513-1515, pp. 109-118. 

E. Kinder, que ha profundizado en otra obra, Geistliches und Weltliches Regiment 
nach Luther, los dos aspectos espiritual y mundano del gobierno en Lutero, analiza 
en este estudio los conceptos de Regnum Dei et regnum mundi en S. Agustín y el autor 
de la reforma. Y concluye con F. Lau, en su monografía Luthers Lehre von den beiden 
Reichen. Lutero procede de S. Agustín en su doctrina sobre los dos reinos. Pero ha trans- 
formado mucho el pensamiento de S. Agustín. Nuestro autor admite las concordancias y 
las diferencias de ambas concepciones, pero tiende, al parecer, a realzar la armonía 
más que las discrepancias. El dualismo entre el reino de Dios y el reino del mundo se 
acentúa más en S. Agustín que en Lutero. El teocentrismo luterano hace del reino del 
mundo un reino de Dios y reconoce en el estado su propia dignidad. También la con- 
cepción agustiniana tiene un carácter más especulativo y elevado, sobre todo cuando 
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indaga los orígenes de las dos ciudades en la caída de los Angeles. Lutero, en este 
punto, es infralapsario: se sitúa más acá de la caída del hombre. a 

Ambos realzan el aspecto escatológico de las dos ciudades, y el de la justicia y la 

paz. Pero las derivaciones agustinianas hacia una identificación del reino de Dios con 
una Iglesia empírica, jerárquicamente organizada, han hallado poco eco en Lutero. Y 
éste es uno de los puntos divergentes más señalados por los críticos al comparar ambas 
concepciones. Es decir, que las analogías con las discrepancias se alternan en ellas. El 
E estudio de E. Kinder está hecho con una meticulosa objetividad y un gran conocimiento 
de ambos autores. 
Martins Schmidt expone el concepto de Iglesia de Wiclef y realza sus puntos de 
3 contacto con S. Agustín. Las imágenes paulinas del Cuerpo místico y de Esposa, vincu- 
3 ladas fuertemente a la idea de la predestinación, estimulan la especulación eclesioló- 
E gica de Wiclef. La intimidad de los laicos y su sacerdocio se derivan de la concepción 
del Cuerpo místico. También admite la decadencia de la Iglesia como principio funda- 
mental de la historia eclesiástica, lo mismo que su temporalización, iniciada par- 
ticularmente con la donación de Constantino. 

Profundiza nuestro teólogo en las ideas de S. Agustín sobre el Christus humilis, 
que la especulación religiosa protestante ha incorporado a su soteriología. En la humil- 
dad cristiana se ha visto un principio antijerárquico o negación de toda autoridad pro- 
piamente tal. Los discípulos de Cristo no pueden aspirar al mando y dominio, ni al 
fausto del imperio sobre los demás. Pero este contraste no se halla en realidad en 
S. Agustín. El ejercicio de la humildad no suprime el orden jerárquico. Para el Doc- 
tor, el servicio e imperio son la misma cosa en quienes siguen la fe de Jesucristo. 
«Sed in domo iusti viventis ex fide etiam qui imperant serviunt eis quibus videntur 
imperare. Neque enim dominandi cupiditate imperant, sed officio consulendi, nec prin- 
cipandi superbia, sed providendi misericordia (De Civ. Dei, XIX, 14). No es de verda- 
deros cristianos que viven de la fe mandar con soberbia y afán de dominación. 

Cristo también tuvo y ejerció su autoridad humildemente. El Christus humilis, pues, 
no es enemigo de la autoridad, sino de la ambición de dominio y de la soberbia en 
el mandar. 

Todos estos trabajos están hechos con gran competencia y seriedad científica que 
es muy de alabar. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


POZO, Cándido: La teoría del progreso dogmático en los teólogos de la Escuela de Sa- 
lamanca. Madrid (C. S. I. C.), 1959, XVIII-270 pp., rca. 


Este volumen es el primero de una serie que inicia el Instituto «Francisco Suárez». 
Dicha serie o colección se titula «Bibliotheca Theologica Hispana», con lo cual se in- 
dica claramente el alcance de la misma. Se pretende, efectivamente, publicar mono- 
grafías sobre la Teología en España, sobre los teólogos españoles en todos sus aspectos 
y sobre las instituciones de mayor influjo en el pensamiento teológico. Además de es- 
tos estudios, se va a iniciar la edición de textos inéditos y de textos ya editados, pero 
que en la actualidad son poco menos que inasequibles. La finalidad de esta nueva co- 
lección no puede ser más interesante y elogiable para los estudiosos de nuestra histo- 
ria teológica, tan rica y abundante como desconocida u olvidada. 

El estudio del P. Pozo quiere ser una contribución a la historia de las teorías sobre 
progreso dogmático. Este tema ha suscitado, desde la primera mitad de nuestro siglo, 
una abundante literatura, debida en parte a la controversia modernista, cuya proble- 
mática, como reconoce el autor, quizá no pueda decirse totalmente ausente de determi- 
nadas preocupaciones posteriores en torno al tema mismo del progreso dogmático. Sa- 
bida es la importancia central que en el cuadro complejo del progreso dogmático tiene 
el estudio de la posibilidad de un progreso dogmático por vía de conclusión teológica, 
es decir, el estudio o análisis de las relaciones entre conclusión teológica y fe divina. 
Este punto no ha sido aclarado del todo, como prueban las conclusiones, desconcer- 
tantemente divergentes, a que han llegado en sus profundos estudios los dos dornini- 
cos Marín Sola y Schultes. Ambos autores, partiendo de Santo Tomás, han llegado has- 
ta Molina, o al menos hasta los grandes teólogos del siglo XVI, pero no han llegado a 
una misma conclusión sobre la definibilidad de la conclusión teológica como de fe di- 
E ÉGIOrES posteriores han tratado de someter a revisión los estudios y el camino re- 
corrido, de modo tan diverso, por Marín Sola y Schultes. Gracias a esta revisión po- 
seemos trabajos realizados con un perfecto sentido histórico, que es la única garantía 
de objetividad. El autor de este trabajo interesantísimo y realizado conforme a todas 
las exigencias de la crítica moderna se ha ocupado principalmente de los siglos xvI 
y xvi, limitándose a una de las escuelas que más importancia tuvieron en aquella 
época: la Escuela salmantina. La misma extensión del período imponía una limitación, 
sobre todo si se quería ofrecer un estudio exhaustivo del tema. 

El P. Pozo ha estudiado no sólo las figuras de primera categoría, sino otras de me- 
nor importancia. Ha consultado las fuentes impresas y manuscritas que ha podido en- 
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Y 


contrar en torno a esta Escuela salmantina, que, sin duda alguna, encierra el máximo 
interés para la historia del conjunto. Se abre el estudio con Francisco de Vitoria, que 
es el iniciador de la Escuela de Salamanca. Termina con Juan de Santo Tomás, el últi- 
mo de los grandes teólogos dominicos del siglo xvi. Aunque a primera vista se extraña 
uno de ver encerrados en la llamada Escuela de Salamanca a personajes que nada o 
muy poco tuvieron que ver con dicha escuela, muy pronto desaparecen dichos escrúpu- 
los al considerar la influencia de Salamanca y de la renovación que iniciara Vitoria en 
toda la escuela dominicana española de los siglos XVI y XVII. , 

El estudio, creemos sinceramente, es una monografía muy completa, ya que estudia 
a todos los teólogos dominicos españoles cuyas obras, manuscritas o impresas, traten 
de este problema. Además, no se limita tan sólo a investigar si la conclusión teológica 
es, para tal o cual autor, objeto de fe en sí misma o puede llegar a serlo por la defini- 
ción de la Iglesia. El autor no descuida otros puntos adyacentes o cuestiones particu- 
lares que pueden iluminar este problema central. Se analizan los límites que, según 
cada teólogo, tiene la infalibilidad de la Iglesia, y el concepto mismo de tal infalibili- 
dad. La misma terminología de censuras, y en especial las cualificaciones «herejía» y 
«error», tiene a todas luces especial interés, que no ha descuidado en modo alguno el 
autor de este trabajo. 

Se abre el libro con una Introducción, en que expone el estado de la cuestión. Sigue, 
a modo de pórtico, un capítulo sobre el estado del problema en la teología anterior a 
Vitoria. A continuación estudia a Francisco de Vitoria, Domingo Soto, Bartolomé de 
Carranza y Melchor Cano; a los sustitutos de Soto y de Cano en la Cátedra; a Pedro 
de Sotomayor, Mancio de Corpore Christi, Bartolomé de Medina y Domingo Báñez; a 
los teólogos menores contemporáneos de Medina y Báñez; a Baltasar de Navarrete y Juan 
González de Albelda, y, finalmente, a Juan de Santo Tomás. 

Como conclusión de este estudio, que ha seguido muy de cerca los agudos 
análisis de Lang, el autor sostiene que no se puede seguir afirmando la existencia de una 
opinión común favorable a la definibilidad de la conclusión teológica como verdad de 
fe divina, durante la Edad Media, precisamente porque el problema no se propone to- 
davía como en los siglos posteriores. Cuando, a partir del siglo xvi, comienza a plan- 
tearse el problema sobre la definibilidad de las conclusiones teológicas, aparecen todas 
las diversas soluciones que posteriormente se han considerado clásicas. Y esto casi con- 
temporáneamente. Por lo mismo, no cabe hablar de opiniones tradicionales o comunes, 
frente a otras que no fueran menos. De todos modos, sigue siendo verdad la capital 
importancia que la Escuela de Salamanca tiene en la historia de las soluciones al pro- 
blema del progreso dogmático. 

Fr. José Oroz RETA 


NEWMAN, John Henry: El asentimiento religioso. Barcelona (HERDER EDITORIAL), 
1960, 321 pp. 


La Biblioteca Herder, tan benemérita por sus servicios a la cultura católica de nues- 
tro tiempo, ha incorporado a su extenso repertorio de publicaciones la famosa obra 
de Newman El asentimiento religioso. Juntamente con El desenvolvimiento del Dogma 
es una de las obras apologéticas más geniales del siglo x1x, llena de atisbos y de intui- 
ciones, cuya fecundidad todavía no se ha explorado bastante. Los esfuerzos de reno- 
vación de la apologética actual siguen la inspiración newmaniana, expuesta particular- 
mente en este libro. Con él respondió a la actitud del racionalismo y del liberalismo 
del siglo xrx, según los cuales el asentimiento de la fe no es un acto racional. Su gran 
tesis es que «el Cristianismo obra racionalmente al prestar su pleno asentimiento a 
las verdades religiosas, aunque no pueda presentar en su causa pruebas estrictamente 
irrefutables desde el punto de vista lógico formal». 

Siempre el Cristianismo se vió como forzado a defender la razonabilidad de sus 
creencias. Newman, por necesidad de iluminación propia y de celo apostólico, empren- 
dió la misma obra, teniendo enfrente a los racionalistas del siglo xix. Para ello amplía 
la definición aristotélica del hombre, «el cual no es un animal racional, sino un animal 
que ve, siente y contempla». No sólo la razón es el acceso único a la verdad. No sólo 
la lógica y las matemáticas dan la prueba de lo verdadero. Newman acepta la gran 
máxima agustiniana: Totis viribus quaerenda est veritas: Con todas las fuerzas del 
alma se ha de buscar la verdad, y a todas las tendencias de la misma ha de satisfacerla 

Hay otras formas de certezas que no son las del álgebra y geometría. Durante 
muchos años maduró con la reflexión silenciosa esta obra, cuyo fin principal es mos- 
trar que hay dos vías de acceso a la verdad. 

El asentimiento religioso, dice Newman, para ser racional, ha de fundarse en una 
verdadera certeza de la verdad de su objeto; pero esta verdad puede lograrse por 
caminos diversos de los de la prueba estrictamente racional, de tipo matemático o si- 
logístico. 

Para eso distingue dos clases de proposiciones o afirmaciones, que llama él nocia- 
nales y reales. Las primeras se presentan a nuestro espíritu en términos generales 
exigiendo un asentimiento necesario, como ocurre en los toeremas de la matemática. 
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Las segundas están matizadas de un color más particular y concreto, y reclaman un 

asentimientos más vivo, en conformidad con las tendencias más íntimas de nues- 

tro ser. Así de Dios se puede tener una idea nocional y una idea real. Cuando él dice, 
por ejemplo, en sus Meditaciones: «Desde toda la eternidad Tú eres, Señor, la única 

E: y absoluta sede de todas las mejores perfecciones que son posibles... Lo mantengo esto 
por la experiencia real de tus beneficios y de tus misericordias con respecto a mí», 

alude a esta clase de conocimiento en que los conceptos son realizados. No se trata 
de una noción fría, elaborada por la razón pura, sino de una íntima persuasión en que 

Y juegan todas las fuerzas del alma, todas las aspiraciones finas del espíritu. Para llegar 

a esta distinción, Newman se vale de razonamientos y analogías sutiles; pero ella está 

en la base de la religión. Por temperamento huía de la pura especulación y buscaba 

el contacto real y vivo de las cosas. «Mi manera de ser nunca me ha llevado hacia la 
metafísica, sino más bien hacia la lógica, la ética y la acción.» 

Se ha querido ver en su teoría del asentimiento real un sentimentalismo ciego, aná- 
logo al sentimiento religioso de los modernistas; pero nada más lejos de la realidad. 
Newman ama la luz, contra la cual confiesa no haber pecado nunca. Cierto que él no 
matiza las cuestiones con las distinciones y precisión con que lo haría un escolástico. 

: Cuando él afirma que se conoce a Dios de dos maneras, nocional y real, no niega la 
legitimidad del conocimiento divino por la consideración del universo, en que resplande- 
cen las huellas de su omnipotencia, bondad y sabiduría; pero a él le satisfacía más el 

: conocimiento por la conciencia, que es un conocimiento más íntimo y personal, porque 

. se alimenta de un sentimiento de la presencia de Dios, cuya voz resuena en la concien- 

cia moral. 

Y esta aprehensión de lo divino es para él la base de la religión. Y así, con la base 
de las probabilidades convergentes, funda la prueba histórica de la revelación. Nosotros 
sabemos que Cristo es Dios por la acumulación de probabilidades que nos suministran 
las profecías que le anunciaron, por las reacciones favorables y desfavorables que pro- 
vocó su presencia entre los contemporáneos, por sus propias revelaciones sobre su Per- 
sona, por la elevación de su doctrina, por la santidad de su vida, por lo que nos dicen 
sus milagros, por la adhesión inquebrantable de sus testigos inmediatos y por los que 
dieron su vida por El. Esta serie de hechos bastan para producir un sentimiento fuerte, 
que hace racional la creencia religiosa. 

Este libro de Newman tiene la misma actualidad que en su tiempo, y contiene gérme- 
nes de una vitalidad no agotada aún. Ni los apologistas católicos le han dado la impor- 
tancia que tiene, excepción hecha de Blondel, cuya doctrina es tan afín a la de Newman. 
Sobre este punto e buen traductor e introductor, P. José Vives, S. I, hace útiles 
reflexiones. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


DE ABARZUZA, Pi Xaverio, O, F. Min. Cap.: Manuale Theologiíae Dogmalicae, 
Madrid-Buenos Aires (STVDIVM EDICIONES) 1956, 471 pp. Vol II. De Deo uno, 
trino, creante, elevante ac de novissimis. Ed. 2.a 


— Vol. MI. De Verbo Incarnato, De Bta. Virgine Maria, de Gratia Christi et de virtu- 
tibus infusis. Ib., 1956, 651 pp. Editio 2.* 


— Vol. IV. De Sacramentis in genere et specie. Ib., 1957, 554 pp. Editio 2.* 


La nueva edición de esta voluminosa obra de Teología Dogmática del P. Xavier 
de Abarzuza indica la acogida que se ha hecho de ella y los méritos que la avaloran. 
Las recensiones hechas a la primera edición por las revistas teológicas de diversas len- 
guas fueron muy halagúeñas para el autor. Se le ha considerado como uno de los 
buenos maestros de teología en la actualidad por la visión panorámica de todo el cam- 
po de la teología, por la exposición clara de las cuestiones, por la sistematización de 
los muchos y graves tratados en que se ha ordenado la investigación de la palabra 
divina. Naturalmente, por tratarse al cabo de un manual, se resiente muchas veces 
del carácter esquemático y ergotista de las pruebas. 

Lo mismo digamos de los textos de la Sagrada Escritura que aparecen desprendidos 
de su contexto, así como las citas de los Santos Padres. En la prueba de la tradición 
patrística, por ejemplo, para probar la existencia de las virtudes morales sobrenatu- 
rales, cita de este modo a San Ambrosio: Scimus quatuor esse virtutes cardinales, tem- 
perantiam, iustitiam, prudentiam, fortitudinem. Lo cual no prueba en realidad lo que 
enuncia la tesis. Después cita a San Agustín con un texto con que difícilmente se 
prueba lo que pretende. Un pasaje más explícito es éste sin duda. Después de declarar 
la función de las cuatro virtudes cardinales, añade: Iste virtutes nunc in convalle plo- 
rationis per gratiam Dei dantur in nobis: ab his virtutibus imus in illam virtutem. Et 
quae erit illa virtus nisi solius contemplationis Dei? (En. n ps. 83, n. 11, PL. 37, 1066). 

Un poco antes del lugar citado, donde muestra la existencia de las virtudes teoló- 
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gicas, dice así: Patres docent exstentiam virtutum supernaturalium quae sunt o0m- ; 


nino distinctae ab actibus... Stus Augustinus: Fides credit, spes et caritas orant. 

En una obra de tan vasta amplitud es difícil no incurrir en defectos semejantes, 
que a un crítico minucioso le saldrán al encuentro. . 

El mérito principal del P. Abarzuza está en la claridad expositiva doctrinal, que 
hace tan apreciable este manual. El autor, que pertenece a la gran familia franciscana, 
imprime en su obra las huellas de su filiación espiritual en la defensa de algunas 
tesis como la del motivo final de la Encarnación, en que sigue a la escuela escotista. 
Pero aun en esto se mueve libremente, separándose de Escoto donde no lo halla tan 
razonable como a otros pensadores de diversa escuela. ; 

Todos los grandes teólogos tienen su voz en este gran manual teológico, porque a 
todos se da libertad de palabra para exponer sus opiniones con la amplitud que re- 
quiere cada tema y los límites impuestos por el autor. X 

El nuevo Doctor de la Iglesia, San Lorenzo de Brindis, hace coro en esta armonía 
de la tradición católica, porque no sólo fué gran orador, sino teólogo de mucho vigor 
especulativo y polémico. Ha sido igualmente uno de los doctores marianos de más 
copiosa doctrina. Por eso nos place oírle, dando su voto en los grandes temas de la 
teología católica. 

Naturalmente, a San Agustín se le da la debida autoridad en los volúmenes del 
P. Abarzuza, pues su doctrina ha sido tan decisiva en todos los tratados teológicos 
sobre Dios, la Trinidad, la predestinación, la Encarnación, la Redención, la gracia, los 
sacramentos, la Virgen, los novísimos. 

Quizá en algunas cuestiones actuales, por ejemplo, sobre la Mariología, hubiera sido 
conveniente dar más realce a controversias como la cuestión del mérito de María o 
la del débito en relación con el misterio de la Inmaculada Concepción. Sin duda le 
ha contenido al autor la voluminosidad misma de los libros, que honran la cultura 
teológica de España y a las Ediciones Studium del valiente editor católico Julio Guerrero, 
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RATZINGER, Joseph: Die Geschichtstheologie des Heiligen Bonaventura. Múnchen und 
Zúrich (VERLAG SCHNELL UND STEINER), 1959, 167 pp. 


La crisis y oscuridad de nuestro tiempo está alumbrando una nueva rama de cul- 
tura católica, que se llama la Teología de la Historia. Pues la razón pura se ha decla- 
rado impotente para iluminar la Historia, los pensadores se dirigen a la palabra di- 
vina y a sus más autorizados intérpretes. El Dr. Ratzinger, profesor de Dogmática y 
Teología fundamental en la Escuela Superior de Freising, ofrece en este libro el fru- 
to de sus investigaciones sobre uno de los pensadores que más han meditado acerca 
del proceso de la salvación humana: el franciscano S. Buenaventura. El tuvo una gran 
sensibilidad para los problemás de la historia en relación siempre con la salvación del 
hombre. 

El Dr. Ratzinger estudia su Teología de la Historia, sobre todo, a la luz de las ce- 
lebérrimas Collationes in Hexaemeron, donde vertió tantas luces su genio religioso, En 
cuatro capítulos pretende el autor reconstruir la contemplación bonaventuriana de la 
Historia. En el primero expone su pensamiento en lo que podía llamarse la ordenación 
de los tiempos o las divisiones de las edades en la Historia, antes y después de Cristo. 
En el segundo analiza los tesoros de la revelación y de la sabiduría divina, que se con- 
tienen en los libros santos; en el tercero determina la influencia de los Padres y €es- 
critores eclesiásticos en el pensamiento del Doctor franciscano; en el cuarto examina 
el lugar que tiene la Filosofía en la concepción de S. Buenaventura. Cada uno de es- 
tos aspectos están ilustrados con una gran competencia y una información múltiple 
y segura, tomada no sólo del autor a quien estudia, sino de los muchos comentaristas 
que tiene el pensamiento de S. Buenaventura, Ante la imposibilidad de dar a conocer 
el contenido doctrinal de este estudio, digamos de camino que el autor hace notar la 
influencia de S. Agustín en el pensador medieval, sin que ello obste a su profunda ori- 
ginalidad. El hizo la síntesis definitiva del agustinismo medieval, en que triunfan la 
metafísica del ejemplarismo y la analogía universal y la idea de Cristo, centro de todo 
el Universo y Maestro de los espíritus. Pero se mantuvo abierto a la inspiración de 
otros autores, v. gr., Joaquín de Fiore, cuyas visiones han tenido tanta parte en todos 
los historiógrafos posteriores. Tanto para S. Agustín como para el filósofo franciscano 
la divina Providencia guía la historia de la humanidad desde Adán hasta el fin de los 
tiempos, como la vida de un hombre desde la niñez hasta la ancianidad, disponiéndole 
y educándole para la posesión de la paz eterna, que consiste en la visión de Dios. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


CATURELLI, Alberto: Donoso Cortés: Ensayo sobre su filosofía de la historia Ó: - 
ba (Argentina) (UNIVERSIDAD), 1958, 222 pp., rca. E 


Caturelli, en esta y en las demás obras escritas, se hace uno con el tema tratado 


viviéndolo intensamente. El autor pretende penetrar en el espíritu y en el pensamiento 
- de Donoso Cortés. En cuatro partes está dividido el libro: 1: Filosofía cristiana de la 
Historia. II: Intermedio sobre Vico. III: Despotismo universal y katéchon paulino. 
IV: Donoso Cortés en la Argentina. Hay, además, un «anexo» en donde se examina 
la obra de Jules Chaix-Ruy, Donoso Cortés. Théologien de l'Histoire et prophéte. A tra- 
vés de este estudio sobre Donoso demuestra también Caturelli su conocimiento de San 
Agustín y se ve la analogía entre Donoso y el Santo y a la vez se percibe el paren- 
tesco espiritual entre ambos, parentesco que se manifiesta principalmente en la con- 
sideración que hicieron de la Historia universal. Véanse, por ejemplo, las páginas 29, 30, 
33-38, 48-57, 75, 97... 
Caturelli ha hecho un estudio provechoso sobre el pensamiento de Donoso. con aná- 
lisis muy interesantes, acompañados de reflexiones metafísicas. 


P, FÉLix Ruiz 


RAMIREZ, Santiago, Ortega y el núcleo de su filosofía. Madrid (EDICIONES «PUNTA 
EUROPA»), 1959, 64 pp., rca., 20 ptas. 


En este folleto del P. Ramírez todo está reducido y sintetizado; y es que son mu- 
chos los temas tratados para tan pocas páginas. En este trabajo se habla de la per- 
sonalidad de Ortega, de las nociones y doctrina de Ortega acerca de la vida, del hom- 
bre, de las primeras nociones y principios, de Dios, de la Etica y de Ortega y el Ca- 
tolicismo. Antes, páginas 7-10, se trata de Ortega filósofo y filósofo revolucionario. 
Naturalmente, tampoco podía faltar la ironía en este trabajo del P. Ramírez. Otro 
libro del P. Ramírez que habla con sinceridad y a la vez expone sus conclusiones con 
claridad. Citaré la conclusión final: «Pero en cuanto a su filosofía propiamente dicha, 
en particular por lo que se refiere a sus puntos fundamentales que hemos recorrido 
y a algunos otros, nos parece inaceptable desde la filosofía pura, a la vez que peli- 
groso y vitando desde la fe católica.» . 

Hay que decir que al lector que no esté muy familiarizado con la doctrina de Or- 
tega no le será fácil distinguir, a veces, qué pertenece a Ortega y qué al P. Ramírez. 

P. Fénix Ruiz 


GÓMEZ CAFFARENA, José, Ser participado y ser subsistente en la Metafísica de En- 
rique de Gante, Roma (UNIVERSIDAD GREGORIANA), 1958, XI-284 págs., rca. 


Gómez Caffarena, por medio de una crítica y estudio que profundizan ampliamen- 
te, nos da una clara y densa visión de las cuestiones más esenciales de la Metafísica 
de Enrique de Gante, cuya tesis principal está formada por una doctrina de inspira- 
ción agustiniano-aviceniana. Es precisamente en este punto donde se separa de Santo 
Tomás, con el que, sin embargo, le une tan auténtica afinidad. Por su parte, Enrique 
de Gante influyó grandemente en Scoto. 

Tres son las partes del presente estudio. La primera parte —el ser ante el enten- 
dimiento— es una Metafísica fundamental, como apunta el autor; de la posición que 
mantengamos ante el ser dependen todas las posiciones que se puedan tomar. Las 
parte segunda —Ser paticipado— y tercera —Ser subsistente— son las más impor- 
tantes del libro. En la segunda parte se estudia el ser participado, que constituye in- 
ternamente los entes finitos y contingentes. Y en la tercera estudia el Ser por esencia, 
que es el ser que no se deja reducir al ente, contingente y finito. Con dos apéndices 
que tratan de «La refundición de Suma 21, 4», «Cuadro sinóptico cronológico de las 
obras de Enrique de Gante», «Sobre el Comentario al libro De causas atribuído a En- 
rique», un índice de textos citados y otro índice de nombres de persona, termina el 
libro. Del trabajo de Gómez Caffarena cabe decir que es serio y riguroso. 

P. FÉLix Ruiz 


CASAUBON, Juan A., Gérmenes de idealismo en las «Investigaciones Lógicas» de Hus- 
serl, Buenos Aires (EDICIONES «SAPIENTIA»), 1956, 32 págs. 


Edmund Husserl evolucionó hacia el idealismo, evolución que extrañó a muchos de 
sus discípulos. El autor del presente trabajo pretende demostrar que graves _Virtua- 
lidades idealistas se hallaban presentes ya en las «investigaciones lógicas». Según esto 
la actitud posterior de Husserl sería un avance progresivo y no una rectificación. 

Dar un resumen del contenido del presente trabajo creo que cuando menos sería 
improcedente y aun perjudicial para el mismo, ya que sus 32 páginas son de EN S 
un resumen de fina crítica. En verdad, el pa ad E gran sensibilidad crí- 

p S j ugiere tanto como ilustra. 
tica. La lectura de la presente crítica sug PRE 
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GONSETH, Ferdinand. La Métaphysique et l'ouverture a Vexpérience: Secon 
Hera de Rome (publiées sous la direction de...). París (PRESSES UNIVERS. DE 


FRANCE), 1960, 294 pp., rca., NF. 12. 


El libro, como reza el subtítulo, recoge las conferencias y debates de unas reuniones 
tenidas en Roma. Las primeras reuniones fueron publicadas en la misma editorial fran- 
cesa con el título Philosophie néo-scolastique et philosophie ouverte. Por la lectura de 
este libro, que es algo más que una recopilación de las comunicaciones de los Seconds 
Entretiens del Centro Romano de Comparación y de Síntesis, vemos claramente que 
nos encontramos frente a unos diálogos sinceros, eficaces. A veces, los diálogos y los 
debates de ciertas reuniones no pasan de ser monólogos yuxtapuestos de sabios o de 
científicos que no tienen ningún lazo de unión y que se reúnen solamente para dejarse 
oir de los demás, sin dar oportunidad a que se discutan sus opiniones, más o menos 
verdaderas. No tanto verdaderas cuanto pretenciosas, a veces. En este libro se nota un 
ansia de comprensión y de abertura hacia una ascensión común. Cada uno de los par- 
ticipantes comunica lo esencial de su pensamiento, como un obsequio a los demás. Por 
eso esta obra de conjunto es un diálogo en el sentido eficaz de la palabra. Además se 
entrevé la intención de salvaguardar la doble autenticidad, del filósofo y del sabio. 
Creemos que en esta reunión se ha querido encontrar una autenticidad única, ya que 
los puntos de vista del sabio y del filósofo pueden reducirse sencillamente a dos as- 
pectos, dos caras de una misma autenticidad. 

El punto central de la cuestión es, sin duda alguna, el dualismo ciencia-filosofía. Si 
desde siempre la filosofía ha tenido que enfrentarse en sus relaciones con el conoci- 
miento científico, en nuestros tiempos esa dualidad tiene caracteres especiales en cuan- 
to que los resultados de la investigación científica moderna han alcanzado una impor- 
tancia excepcional y unos caracteres imprevistos. Nadie puede negar que los resulta- 
dos no son tan sólo apreciaciones distintas: hay algo más. En virtud de la teoría de 
la relatividad y de los «quanta», los puntos de vista de la ciencia sobre lo real y lo 
aparente han sufrido variaciones del todo imprevistas e incluso imprevisibles. Y estas 
variaciones están relacionadas con los objetos más auténticos de la reflexión filosófica: 
el espacio y el tiempo, la energía y la sustancia, el acaso y la causalidad, etc. 

La tesis de Gonseth no puede ser más explícita. Afirma que es posible un acuerdo 
y un acercamiento, dentro de este dualismo, en la medida y dentro del marco meto- 
dológico en que la metafísica pueda abrirse y caminar hacia la experiencia de la efi- 
cacia. Una filosofía abierta está, precisamente, en trance de ofrecernos este marco. 
Frente a esta tesis de Gonseth, se abren las peripecias de un diálogo que esclarecen 
los diferentes aspectos de la cuestión, y que consiguen, dentro de un rigor científico, 
la justa valoración y la crítica de las opiniones del sabio profesor de la Escuela Poli- 
técnica Federal de Zurich. Junto a Gonseth, escuchamos las réplicas y contrarréplicas 
de Boyer, Breton, Filiasi-Carcano, Gawronski, Morandini, Selvaggi, Beda Thum y To- 
nini. 

Un libro de verdadero interés para la ciencia y la filosofía. Ambas pueden salir 
provechosas o, como dice Gonseth, «on peut espérer que la philosophie y trouverait 
quelque force et la science quelque sagesse». 


Fr. José Oroz RETA 


RUEGG, Walter: Cicero und der Humanismu.s Formale Untersuchungen ber Pe- 
trarca und Erasmus. Zúruch (RHEIN VERLAG), 1946, 139 pp. 


Este libro de W. Ruegg ofrece una aguda indagación de las relaciones de Cicerón 
con el humanismo en sus dos representantes: Petrarca y Erasmo. Contra una crítica 
severa del gran historiador de Roma T. Mommsen, el autor se propone vindicar al gran 
orador romano, realzando su importancia en la formación del espíritu europeo y hasta 
en la europeización de las creencias cristianas, como dice Dilthey. Petrarca y Erasmo 
son sin duda dos grandes ventanas para contemplar el panorama que se propone 
describir. 

San Agustín hizo el más alto panegírico de Cicerón en sus Confesiones al describir 
la impresión que le produjo la lectura del Hortensius. Aquél fué el principio de su 
conversión, porque entonces comenzó a encaminarse hacia la sabiduría. Cicerón 
quedó prendido a la memoria del gran Doctor como una fuerza viva de su 
itinerario espiritual. Difícilmente Cicerón ha hallado una recomendación tan eficaz 
como la de San Agustín para su ingreso en el Cristianismo. 

Petrarca, que tanto debió a San Agustín, tomó a Cicerón como un guía para la 
evocación de la antigúedad. W. Ruegg estudia con mucha erudición los contactos del 
poeta italiano con Cicerón y su influencia en tres aspectos: la elocuencia, el diálogo 
las cartas. El humanismo tomó a Cicerón como modelo en estos géneros literarios. La 
palabra adquiere en el humanismo una alta dignidad, como fuerza de revelación del 
espíritu e instrumento de influencia social, y al mismo tiempo, de elevación a Dios 
La dulcedo ei sonoritas verborum Ciceronis es para Petrarca una forma de experiencia 


: 
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y un ideal de educación. El estilo y la vida se compenetran. Antes de Buffón. Petrarca 
= sabía que el estilo es el hombre: Qualis enim sermo fuerit talis vita censebitur, quan- 
"Tes rerum sublatis indiciis sola verborum - supererunt argumenta. Cicerón aparece a 
los ojos del humanista como un maestro de vida y ejemplar de humanidad. El reco- 
- noce que leyendo a Cicerón se hizo mejor cristiano. 

También Erasmo es un gran ciceroniano, que idolatra a su maestro. «Hay muchos 
santos que no están en nuestro calendario. No quiero ocultar a mi amigo mi devo- 
ción. Yo no puedo leer el libro de Cicerón sobre la senectud, o el de amistad, o el de . 
tos deberes, o el de las cuestiones tusculanas, sin besarlo de cuando en cuando, yl re- 
verencio el corazón del autor, lleno de espíritu divino.» Cicerón alimenta constante- 
mente los ideales de Erasmo: su lucha contra la escolástica, su entusiasmo por la 
erudición clásica, la imitación de su estilo, el ideal de la cofradía santa de los erudi- 
tos —sancta quaedam res est eruditorum societas—, la formación personal de un te- 
soro de formas expresivas y de máximas educadoras, tomadas de la antigua sabiduría, 
para educar al militante cristiano. 

Para el Encheidirion militis christiani toma también inspiración del libro de los 
Deberes, de Cicerón, en quien se halla igualmente la pintura del ideal de Cristo: 
«Christum vero esse puta non vocem inanem, sed nihil aliud quam caritatem, simpli- 
citatem, patientiam, puritatem, breviter quid ille docuit». 

De aquí puede juzgarse la importancia pedagógica del orador romano aun para la 
formación de los seguidores de Cristo. 

El libro de Ruegg está escrito con gran erudición y conocimiento de las fuentes. 

V. CAPÁNAGA 


ROOS, Heinrich, S. 1.: Kierkegaard y. el Catolicismo. Traducción de Javier Oyarzun. 
Madrid (EDITORIAL «RAZON Y FE», S. A.), 1959, 106 pp. 


El P. Roos es un profesor de la Universidad protestante de Copenhague y especia: 
lizado en los estudios de Kierkegaard. El presente estudio contiene una conferencia 
sobre Kierkegaard y el Catolicismo, porque es sabido que el filósofo danés, con pro- 
fundas intuiciones, se fué acercando a la doctrina católica en puntos muy esenciales. 
Ya T. Haecker, R. Guardini, A. Dempf y sobre todo el jesuíta P. Przywara profundi- 
zaron la cuestión de las relaciones entre el Catolicismo y el filósofo de Copenhague, 
llegando a la conclusión de que sobrepasó los límites del luteranismo y se acercó a la 
Iglesia católica. Según Przywara, en nuestro pensador puede descubrirse un anónimo 
catolicismo. 

El P. Roos plantea de nuevo la cuestión, y aunque no se pueden precisar las fuen- 
tes en que bebió, consta, al parecer, que desconoció a los grandes autores católicos. 
En su biblioteca figuraba la gran edición Maurina de las obras de San Agustín en 
18 volúmenes; pero no dedicó a su estudio personal la atención que se merecía. 

También uno de los autores católicos leídos por Kierkegaard era el famoso agus- 
tino descalzo P. Abrahán de Santa Clara, a quien cita algunas veces. El fué el gran ora- 
dor cristiano del Barroco, muy apreciado por Schiller y Goethe, como estilista de 
inexhausta vena humorista y moralizador de la Corte de Viena. También consta que 
apreció particularmente a dos apologistas: J. A. Móhler y J. Goerres. 

Después de exponer las probables lecturas católicas, el P. Roos expone las tenden- 
cias católicas de Kierkegaard: la crítica de Lutero, que se halla difundida a lo largo 
de su producción literaria; el principio, la necesidad de las obras, la analogía del ser, 
la autoridad objetiva. Estas afinidades tan estrechas y fundamentales han movido a 
muchos a definir ideológicamente al filósofo danés como un alma naturalmente cató- 
lica. Y así se comprende que para espíritus muy elevados de nuestro tiempo haya 
sido el estimulante en el camino de la aproximación a la Iglesia católica. S 

Pero la medalla de tendencias católicas tiene el reverso de otras anticatólicas, cua- 
les son la base subjetiva de la fe, la paradoja, la repulsa de la Iglesia. Estas ideas se 
exponen en este estudio del P. Roos con un estilo límpido y suasorio. Es particular- 
mente interesante el capítulo dedicado a la analogía del ser, en que Kierkegaard apa- 
rece como tomista cien por cien, dice el P. Roos, después de citar un texto extraor- 
dinariamente agudo sobre las relaciones entre la omnipotencia divina y la libertad. 
Sólo el poder de Dios puede manejar el mundo con mano fuerte y también tocarlo 
con tal levedad que la criatura reciba la independencia. La omnipotencia de Dios no 
oprime, sino libera, es decir, hace libres, dando la verdadera libertad y aun la inde- 


endencia frente a sí misma. ; 
, V, CAPÁNAGA 


RAHNER, Hugo: Grieschiche Mythen in christlichen Deutung. Ziirich (RHEIN-VER- 
LAG), 1957, 450 pp. 


En esta nueva edición el P. Hugo Rahner ha recogido una parte de sus conferencias 
y 'publicaciones, cuyo íntimo enlace lo da el título del libro sobre algunos mitos grie- 


gos interpretados cristianamente. 
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De la Hélade cantó un poeta antiguo: «Como las flores embellecen la tierra y las 
estrellas el cielo, así Atenas es el ornamento de la Hélade, y Hélade, el ornamento del 
mundo.» Sin duda los grandes mitos griegos embellecen y elevan el pensamiento hu- 
mano. Por eso muchos de ellos han sido asimilados con nuevo sentido por el cristia- 
mismo. De los principales trata este eruditísimo libro del jesuíta alemán, a quien nada 
se le escapa en lo que toca a la mitología antigua. Una copiosísima biografía le sirve . 
de guía orientación. a : 
; El E Rahner que es uno de los especialistas en la investigación de la simbología 
cristiana, está animado por el mismo espíritu generoso y abarcador de un Clemente 
de Alejandría, a quien cita muchas veces, porque fué uno de los primeros escritores 
eclesiásticos que se afanaron por lanzar un puente entre el pensamiento helénico y el 
cristiano. «Pitágoras y sus discípulos, Platón y su escuela y otros filósofos, enseñaron 
muchas cosas que están en armonía con las revelaciones de los profetas.» ' 

Lo mismo la mitología religiosa contiene símbolos que pueden interpretarse según ) 
nuestra fe. : 

La primera parte del libro lleva el título Mysterion, y estudia los profundos simbo- 
lismos del bautismo y de la Cruz, del Sol y de la Luna en relación con las dos fiestas 
principales cristianas: Natividad y Pascua. ' : : 

En la segunda se describe la significación misteriosa de dos plantas: la misteriosa 
hierba de curación espiritual de Hermes (Moly) y las mandrágoras, cuya virtud afro- 
disíaca se menciona también en la Biblia. 

Sobre el místico significado del sauce, célebre en la Odisea, de Homero, y también 
en la literatura bíblica y cristiana, discurre muy larga y eruditamente el P. Rahner, 
aduciendo muchos testimonios de la literatura pagana y eclesiástica. 

También el mito de Ulises ha tenido gran resonancia en la Cristiandad, no sólo como 
viajero por el mar, que es el símbolo del mundo, y por la nostalgia de la patria, que 
es la esperanza cristiana, sino también por el episodio de la liberación de las sirenas. 

Entre la oscuridad del Hades y la luz de la patria está la isla de las Sirenas. Pero 
Ulises mandó que le ataran al mástil, y no le soltaran, cuando oyera la voz encanta- 
dora de los seres maravillosos que allí vivían. 

Particularmente este detalle ha sido apropiado por los cristianos y ha hecho céle- 
bre la Odisea. Las sirenas representan las fuerzas de la tentación, que quieren dete- 
ner a los hombres en su viaje a la eternidad, y el mástil donde se sujeta el hombre 
para evitar el encanto de su voz es el árbol de la Cruz. Mundus, velut Sirena dulcis, 
navigantes sumergit, decía el Papa Inocencio. Así, después de exponer el sentido sim- 
bólico de estos mitos, concluye el P. Rahner, lo que el piadoso genio de los griegos 
presintió, la Iglesia nuestra lo ha descubierto y declarado, poniéndolo en la plena luz 
de la revelación. Cristianismo y helenismo mutuamente se esclarecen en cierto 


modo. Este es uno de los frutos que se logran con la lectura de este interesante y 
eruditísimo libro. 
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WOLFF, Toni: Studien zu C. G. Jungs Psichologie. Ziirich-Stuttgart-Wien (RHEIN-VER. 
LAG), 1959, 236 Seiten, In Ganzleinen gebunden. 


Este libro va avalorado con un prólogo encomiástico del mismo Jung, que alaba en 
la autora y discípula Toni Wolff una inteligencia elevada y una gran finura de sensibi- 
lidad para la percepción psicológica. La autora fué durante muchos años colaboradora de 
Jung y más tarde Presidenta del Club Psicológico de Zurich, de modo que no sólo se ha 
esforzado por dar a conocer la obra de Jung, sino también por profundizarla y aplicarla 
particularmente en lo que atañe a la Psicoterapia, para ayudar a los hombres de hoy a 
aliviar su situación y remediar sus necesidades. 

Fácilmente se advierte en Toni Wolff el dominio de la materia, el conocimiento pro- 
fundo de toda la producción filosófica de Jung, la claridad de su exposición, la seguridad 
con que camina por los más intrincados dominios de la psicología de lo consciente y 
subconsciente. Mucho del material que maneja la autora, por ejemplo, en el capftulo dedi- 
cado a la interpretación de los sueños, lleva impreso el sello de la investigación ori- 
ginal. Toni Wolff no es una escritora solitaria, es decir, que escribe sobre los libros 
y con los libros, sino tiene un profundo contacto con almas vivas, que le han hecho 
sus confidencias, ofreciéndole material de experiencia y reflexión. 

Los temas fundamentales de sus estudios siguen el pensamiento de su maestro, 
exponiendo la metodología, la estructura de la psiche, el concepto de energía psico- 
lógica, la significación cultural de la Psicología compleja, algunos principios para la 
interpretación de los sueños, pensamientos sobre el principio de la individuación fe- 
menina, las formas estructurales del alma femenina, la simbólica trántica en Goethe, 
pensamientos sobre el cristianismo mirado en su interior. 

Llama a la de Jung «Komplexe Psichologie», asignándole una doble tarea cientí- 
fica: el análisis psicológico del individuo y la teoría científica. Hipótesis categórica 
de esta psicología compleja es la complementaria correlación entre la conciencia y lo 
inconsciente. Lo consciente y lo inconsciente son dos aspectos o vertientes de la 
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Psiche humana 7 constituyen una.continuidad heterogénea. Constantemente son estu- 
diadas estas relaciones entre lo consciente y lo inconsciente en este libro de Wolff. 
El concepto de energía psíquica, así como el de los arquetipos, tiene gran impor- 
tancia en el pensamiento de Jung. 
El libro de Toni Wolff ayuda a conocer esta psicología compleja, en la que si hay 


aspectos vulnerables, no faltan tampoco contribuciones serias para el conocimiento del 
alma humana. 


VIC: 


HENGSTENBERG, Hans Eduard: Philosopische Anthropologie. Zweite Auflage (W. KO- 
HOLHAMMER VERLAG), 1960, 396 pp. 


Vuelve a aparecer en segunda edición, después de 1957, esta profunda y densa antro- 
pología filosófica de Hengstenberg. El tema del hombre, tan angustioso en nuestro tiempo, 
se plantea en él con competencia y profundidad filosófica. El autor tiene el don de la 
exposición clara y metódica, y ha recogido algunas sugerencias críticas que se hicieron 
a la primera edición. Se mantiene respetuoso a la antigua herencia de la filosofía occi- 
dental, enriqueciéndola con los mejores resultados de la especulación contemporánea, par- 
ticularmente el pensamiento antropológico de Max Scheler, a quien sigue en muchos de 
sus puntos. 

Esta edición conserva la estructura fundamental de la primera, y se divide en cuatro 
partes: la fenomenología del hombre, la metafísica del espíritu, la metafísica de la vida 
humana y la metafísica de la totalidad o de la personalidad. 

Hablando de la ontología del espíritu (pág. 190) recuerda la doctrina agustiniana de la 
memoria, intellectus et voluntas, y su ley de mutua compenetración, de modo que para 
San Agustín no hay actos puros de entendimiento de memoria o de voluntad, sino que 
todas las potencias, digámoslo, actúan juntas en cada uno de sus actos. Nuestra solución, 
dice Hengstenberg, coincide formalmente con la de San Agustín. 

Por haberse hecho ya en AVGVSTINVS, 15 (1959), 41-42, una recensión amplia de esta 
obra, remitimos a ella a nuestros lectores. 


OS 


PONTEIL, Félix: La Pensée Politique depuis Montesquieu. París (LIBR. SIREY), 1960, 
XVI-356 pp., rca., 22 NF. 


El autor de este libro es muy conocido como historiador de las instituciones impe- 
riales, de la Monarquía parlamentaria. Se ha dedicado durante muchos años al estudio 
de las teorías políticas modernas y ha vivido en constante contacto con el pensamiento 
de los filósofos políticos, de cuyas obras ha ido espigando paciente y concienzudamen- 
te las ideas principales para poder seguir mejor la evolución en el desarrollo histórico. 
No ha tratado de extender su comentario a todo el pensamiento político moderno, ya 
que tal empresa resultaría imposible para un solo hombre. Ha sabido escoger lo prin- 
cipal de cada escuela, limitándose a lo esencial. En vez de recoger y reproducir lo que 
otros han dicho ya sobre los autores que estudia, ha preferido acudir a las fuentes, 
y ha logrado un encuadre histórico de gran importancia. 

El libro no se limita al pensamiento político europeo. Sin duda alguna, el pensa- 
miento americano merecía un análisis, sobre todo teniendo en cuenta la especial im- 
portancia e influencia que tuvo en el pensamiento francés de 1789. Como el pensamien- 
to trasciende las fronteras de cualquier geografía, el libro de Ponteil se enfrenta tam- 
bién con el pensamiento de los filósofos árabes y chinos, que han influido grandemente 
en los políticos de Oriente y del Extremo Oriente. 

La obra tiene cinco grandes partes. En la primera se estudian las tesis prerrevo- 
lucionarias —ya se comprende que se refiere a la Revolución francesa—: relatividad 
de las instituciones humanas, triunfo de la técnica y del empirismo, despotismo ilus- 
trado, liberalismo revolucionario. La gran revolución y el pensamiento político anglo- 
sajón y alemán frente a la revolución, y las teorías contrarrevolucionarias, son el ob- 
jeto de la segunda parte. A continuación, en la tercera parte, estudia el apogeo del li- 
beralismo (1815-1870), y expone las teorías de la continuidad histórica de los pueblos, 
las tesis del liberalismo, las doctrinas liberales, sus tesis sociológicas y técnicas, etc. En 
la cuarta parte analiza el triunfo del socialismo y las doctrinas morales: socialismo 
científico, marxismo, tradicionalismo y nacionalismo y pensamiento político de la de- 
mocracia cristiana. La quinta parte se enfrenta con el pensamiento político contemporá- 
neo: el pensamiento político árabe, el pensamiento chino y la persistencia de la vieja 
moral confucionista; la evolución hacia el comunismo de Lenin y las teorías autorita- 
rias del fascismo de Mussolini y el nacionalsocialismo alemán. 

La obrá ofrece un estudio interesantísimo de la evolución política hasta nuestros 
días, poniendo de relieve los movimientos esenciales de la política. Al mismo tiempo, 
sugiere e inspira en el lector el deseo de ahondar en las doctrinas corrientes y cam- 
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biantes para encontrar una solución al problema de la organización de la «polis» mo- 


derna. Fr. José Oroz RETA 


-CATURELLI, Alberto: El hombre y la Historia. Filosofía y Teología de la Historia. 
Buenos Aires (EDITORIAL GUADALUPE), 1959, 344 pp. 


La Editorial Guadalupe, de Buenos Aires, presenta este nuevo libro del mas. 
berto Caturelli, ya conocido en América y España por otras producciones e la vi : 
índole, como Cristocentrismo, Donoso Cortés, Ensayo sobre su Filosofía de la Historia, 
Aquí vuelven a pensarse los grandes temas de la Filosofía y Teología de la Historia 
con espíritu agustiniano. Porque Caturelli, aunque equipado de una erudición moderna, 


pertenece a la gran escuela de S. Agustín, pues según él, «entre las grandes concien- 


cias cristianas que han existido en la humanidad, creemos que son varios los que han 
visto la Historia con una visión integralmente cristiana, pero ninguno con tanta pe- 
netración como S. Agustín. El Doctor de Hipona se nos presenta como una conciencia 
cristiana ante la Historia. Por eso nos hemos referido tanto a él». S. Agustín, pues, le 
sirve no sólo de guía, sino también de instrumento de penetración llegando 
con su experiencia hasta la propia personal experiencia de la historia. Así el 
mismo hecho histórico es explicado agustinianamente, como indirectamente conocido 
en lo presente, por cierta expectación respecto de lo futuro, y por la memoria respec- 
to del pasado, que responde a la memoria, contuitus y expectatio de las Confesiones en 
el estudio maravilloso del tiempo. Y al definir la Historia como «resultado de la acción 
conjunta de la voluntad de Dios y la libertad humana», incluyéndola en el centro mis- 
mo del plan de la providencia, discurre también por el mismo binario cristiano agusti- 
niano. Caturelli no se opone a la admisión de una Filosofía de la Historia contra U. Pa- 
dovani, y sostiene, con M. F. Sciacca, que «no es exacto decir que para S. Agustín y 
para el pensamiento cristiano no hay Filosofía, sino solamente Teología de la Histo- 
ria». La posición agustiniana es la más vecina a la impostación y a la solución del pro- 
blema: hay un conocimiento humano de la vida de los hombres, individual y social 
(Filosofía), existiendo un orden segundo, el cual se desarrolla, pero aquélla tiene su 
cumplimiento de inteligibilidad en la iluminación de la sapientia divina (Teología).» 

La Filosofía, pues, del ser histórico queda abierta a la posibilidad de lo sobrenatu- 
ral, que resulta, naturalmente, inalcanzable, Así hay una sabiduría que ilumina los 
hechos desde arriba, desde el sol inteligible que reparte su luz sobre todas las realida- 
des, intelligibilis lux in qua et per quam intelligibiliter lucent quae intelligibiliter lucent 
omnia, como diría S. Agustín. 

Nuestro autor admite el salto al misterio, es decir, a la explicación sobrenatural de 
la Historia mediante el don de la sabiduría o razón iluminada por la fe. La luz de la 
revelación puede iluminar la acción conjunta de la voluntad de Dios y de la libertad 
humana. Y en esta concepción histórica el Verbo Encarnado adquiere un puesto céntri- 
co y de congruencia que todo lo aclara y a todo da sentido. Porque Jesucristo es el 
principio, el medio y el fin del universo, es decir, el conjunto de luces que iluminan to- 
das las cosas. La Historia se mueye hacia la glorificación final de Cristo. Por su refe- 
rencia a Cristo, todas las acciones humanas pueden ser esclarecidas, porque su Encar- 
nación constituye un centro y un fin absoluto y, al mismo tiempo, una fuente de ener- 
gía superior para realizar las hazañas más gloriosas en el mundo. 

Desde estas alturas contempla Caturelli la Historia y su proceso en el tejer y des- 
tejer de los tiempos. Filosofía y Teología se entrelazan en estas meditaciones, en que 
la Ciudad de Dios está presente con la doctrina sobre los dos amores, la creación de 
los Angeles y de los hombres, el curso de las edades hasta Cristo, la ciudad del diablo 
y el mundo. La última edad histórica es la cristiana, con Cristo como centro de la 


Historia, como Mediador universal, que empuja los tiempos hasta su última realización 
escatológica. 


El autor siembra todo su libro de consideraciones filosóficas y teológicas con refe- 
rencia a los tiempos actuales y a los problemas que más nos atormentan, como la pug- 
na de Oriente y Occidente, y el Cristianismo sin caridad. 

Igualmente repasa el fin de la Historia según los filósofos que más han ahondado 
en el curso temporal del mundo, como S. Agustín, Otón de Frisinga, la Ilustración, 
Herder, Kant, Hegel, el materialismo soviético. Toma igualmente la luz de la profecía 
para conocer el curso de los acontecimientos, sin olvidar la exégesis de los famosos 
textos de S. Pablo sobre el Anticrito, el hombre de la iniquidad, y el del impedimento 
para la dilatación del reino de Cristo. 

La problemática de La Ciudad de Dios en sus partes más vivas vuelve a ser actua- 
lizada en estas páginas del escritor argentino, tan atento al movimiento de las ideas y 
de su aplicación al tiempo en que vivimos, 

Según él, «la solución de los grandes problemas del mundo actual no es otra que 
la expansión de los principios de La Ciudad de Dios». 

El autor conoce y maneja la producción literaria en torno a esta problemática. Por 


A 
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67 resulta un libro rico de ideas, de erudición e interés para la cultura de nuestro 
iempo. . 


VICTORINO CAPÁNAGA 


CATURELLI, Alberto: Metafísica de la integralidad. Córdoba (Argentina) (UNIVER- 
SIDAD), 1959, 440 pp., rca. 


En 24 densos capítulos, el autor da una síntesis muy considerable —diría comple- 
ta— del pensamiento de Sciacca, presentando a la vez la evolución del mismo. Resalta 
la precisión en la síntesis de la filosofía sciaquiana, que usa con extrema sensibilidad. 
Cinco son las partes del libro. En la primera se trata del «pensamiento juvenil» de 
Sciaceca, con sus cuatro momentos: lógico, estético, moral y teológico. La segunda 
parte la titula el autor «Intermedio», y que comprende el espiritualismo crítico, el en- 
cuentro con Rosmini y con el catolicismo, el camino hacia una metafísica moral y 
una filosofía cristiana, y un estudio sobre Rosmini y el agustinismo, con su presencia 
en la filosofía de Sciacca. Metafísica de la integralidad es el título de la tercera parte, 
la más extensa, con nueve capítulos. La cuarta y quinta parte están dedicadas al «Mun- 
do actual» y a Sciacca místico. No obstante el título de Valoración de la filosofía de 
la integralidad que lleva la conclusión del libro, creo que la tónica general del libro 
queda invariable, o sea, exposición y síntesis del pensamiento sciaquiano, compren- 
diendo todas las etapas de su desarrollo. El autor demuestra que ha leído y pensado 
mucho los escritos de Sciacca. Con una selección bibliográfica —que ciertamente es una 
selección muy completa— y con unos índices de nombres y general termina el pre- 
sente libro, que ofrece tan abundante contenido de la obra de Sciacca y da a la vez 
una sólida y clara orientación en los problemas de la filosofía de Sciacca. Naturalmen- 
te, una' obra que se propone exponer el pensamiento de un filósofo como Sciacca nece- 
sariamente ha de tocar muchas cuestiones que exigen, cada una de ellas, más deteni- 
miento y una exposición más amplia, mas creo que esto no está de conformidad con 
el fin de la obra. Siempre se manifiesta la seguridad del autor al tratar dichos temas, 
ya que tiene un conocimiento sólido de la filosofía de Sciacca, a quien sigue en todo su 
desarrollo. 

P. FéLix Ruiz 


ANTONELLI, M. T.: Della Metafisica ovvero della significanza. Brescia (MORCELLIA- 
NA), 1957, 290 pp., rca., 2.000 liras. 


Este libro —tan sugerente y oportuno— de Antonelli se divide en dos partes; la 
primera es: Posibilidad metafísica y metafísica del significado (De la posibilidad de 
una metafísica que hay hoy en día); y la segunda parte trata de la Inactualidad de la 
Historia (Concepto de la realidad histórica y del valor). Son dos partes en las que se 
muestra el pensamiento de Antonelli con todas sus implicaciones, pensamiento que 
versa acerca del significado y contenido de la metafísica, difefencia entre metafísica 
y ciencia, realidad histórica y valor, alcance y significado que tiene el valor respecto 
de la persona humana, observaciones —muy agudas— sobre el pragmatismo y la filoso- 
fía del lenguaje, postura del verdadero metafísico, actitud de la cultura contemporánea 
ante la metafísica, actitud que —en general— es desfavorable. O sea, el presente libro 
contiene una riqueza muy notable de posturas, perspectivas y problemas. El trabajo 
responde a una seriedad poco común, seriedad avalada por la competencia y autoridad 
de Antonelli. ¡Lástima que a veces permanezca oscuro el significado de algunas ex- 
presiones! Y adviértase que con esta indicación no pretendo desvirtuar —ni mucho 
menos— la obra de Antonelli, reveladora de una gran altura de conciencia. Es inne- 
gable la utilidad del presente libro para cuantos —de una manera o de otra— se pre- 


ocupan por los más genuinos problemas filosóficos. 
P. FÉLix Ruiz 


CATURELLI, Alberto: El filosofar como decisión y compromiso. Córdoba (Argentina) 
(UNIVERSIDAD), 1958, 104 pp., rca 


Estas refiexlones de Caturelli sobre el filosofar han nacido contemplando las cosas 
en continua admiración y mirando hacia dentro. El volumen suscita en el lector muy 
apreciables puntos de meditación. Se observan en este trabajo las influencias de Heideg- 
ger, Platón y Sócrates. En alguna página el entusiasmo desborda al autor. Se nos 
antoja oportuno dar noticia del título de los ocho capítulos: I. Teoría de lo maravi- 
lloso.—II. Originalidad necesaria e ingenuidad radical.—I1l. Compromiso fundamental 
y decisión esencial.—IV. El filosofar como mediación. —V. Desequilibrio filosófico y cor- 
dura mundana.—VI. El filosofar, siempre actual.—VIT. El filosofar como de-velación 
del ser.—VIII. Filosofar y ser. A través de estos ocho capítulos, Caturelli nos descubre 


"y vi sofar. 
el nervio vital del filoso P. Fénix Ruiz 
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ARNOLD, Franz Xaver: Al servicio de la fe: Ensayo de pastoral evangélica (trad. de 
Casiano Floristán Samanes). Barcelona (EDIT, HERDER), 1960, 82 pp., rca., 36 ptas. 


El presente ensayo de Arnold, ilustre profesor de Tubinga, tiene hoy una proyee- y 


ción histórica. Conocido es el movimiento de nuestros días en torno a una teología 
kerygmática. La obra que presentamos está enclavada con toda justicia dentro de este 
nuevo movimiento, iniciado en la Europa Central hace unos veinte años, y de tan 
gran influencia renovadora en la catequística y en la predicación. El autor ha queri- 
do poner la predicación y la catequística al servicio de la fe. Ha intentado de un 
modo elocuentísimo lograr que la enseñanza religiosa y el apostolado pastoral recobren 
todo su antiguo vigor y sirvan eficazmente para que el mensaje de Cristo y de los Evan- 
gelios se oiga de nuevo, en medio de una humanidad enloquecida y como ensordecida 
por tantos ruidos de la técnica moderna. 


El profesor Arnold, a través de un análisis minucioso de los antecedentes históricos 
de nuestra catequética actual, señala nuevos rumbos a la enseñanza religiosa y a la 
predicación. Con ello sigue la línea que en toda su producción literaria ha señalado 
el P. Jungman. Para el autor del presente libro es preciso que la renovación en el seno 
de la Iglesia se haga aligerando nuestros textos del resabio polémico que todavía cabe 
rastrear en ellos, después de las luchas de la reforma y de las aberraciones religiosas 
de los siglos xv y xvi. Al examinar las controversias de la pastoral científica a favor 
y en contra del movimiento litúrgico, a favor y en contra de la renovación kerygmá- 
tica de la predicación de la fe, se echa de ver fácilmente que hay una buena dosis y 
unas como exigencias de una polémica confesional o cultural síquicamente extinguida 
en vez del verdadero contenido, que es la realidad y esencialidad del mensaje cristiano, 
del que tanta necesidad está demostrando poseer nuestra época. De ahí que haya que 
señalar nuevos derroteros al mismo tiempo que se impone prescindir de todos aquellos 
elementos que pudieran perturbar o desorientar las conciencias. Es necesario una con- 
centración, con la limitación consiguiente, en lo que ha sido y debe ser la esencia de 
todo movimiento católico, a lo largo de veinte siglos de existencia: el mensaje de Cris 
to expuesto con la autoridad y magisterio de la Iglesia. 


La obra de Arnold es una vuelta al pasado en lo que tiene de vital y de vivificante, 
y al mismo tiempo es un hito en el nuevo movimiento litúrgico-pastoral, al que señala 
cauces y caminos nuevos, al través de los cuales se pueden esperar frutos copiosos y 
sazonados en las almas. La materia de la obra se puede comprender por el simple enun- 
ciado de las tres partes o capítulos: 1. La fe como camino de salvación y como plena 
realidad sobrenatural. 2. Sentido histórico-pastoral de la relación entre la predicación y 
los sacramentos. 3. Renovación kerygmática. 


Fr. José Oroz RETA 


BREMS, Jusef: Gráficos Ilustrativos del Catecismo Católico. 


Barcelona (HERDER), 
1959, XXXII-122 pp., rca., 75 ptas. 


Muchas veces se siente el catequista desanimado por el poco rendimiento de su labor 
al considerar el poco aprovechamiento de muchos de sus discípulos. Ciertamente, mu- 
chos niños no están capacitados para retener textos y textos de memoria. Hay una 
manera más fácil de hacer a los niños aprender con más gusto y aprovechamiento. 
La Editorial HERDER nos presenta este volumen de «Gráficos Ilustrativos del Cate- 
cismo Católico», que han de ser una ayuda inmensa para facilitar la labor del cate- 
quista. En efecto, hoy los niños, tan acostumbrados a carteles y dibujos de propagan- 
das, necesitan ejercitar el sentido de la vista y la fantasía para el mejor aprovecha- 
miento en sus asignaturas. Un dibujo sencillo y simbólico que haga revivir en un mo- 


mento las ideas explicadas en una clase será un resumen duradero de lo aprendido 
y una ayuda grande para la misma aprehensión. 


Podría existir el peligro de unos dibujos que no conducen a nada, sin conexión, 
sin fuerza expresiva, con dificultades para el mismo catequista... Todo esto ha sido 
estudiado minuciosamente por los autores de la obra que, después de consultar y de- 
liberar a conciencia, han adoptado el método de dibujos sencillos, fáciles, simbólicos; 
y, sobre todo, con toda la conexión que puede darles el estar calcados sobre cada uno 
de los 136 temas del Catecismo Católico que tratan de elucidar. 


En las primeras Páginas del libro se expone con una visión didáctica y acertada 
el empleo de los gráficos en cuestión, que podrá utilizar el catequista con facilidad, 
y según la visión práctica de su experiencia. 

Es un modo de hacer más ju 


5 gosa y eficaz la clase para el discípulo, más expresivo 
«el método para el catequista y 1 ' 


más duradera la retención de lo aprendido. 
¡AA FE 


> ; 
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SCHREIBMAYR TILMANN: Manual de Catecismo Católico, Tomos I y II. Barcelona 
(HERDER), 1960, 293 y 354 pp., rca., 75 /y 90 ptas. 


Siempre resulta difícil lograr un manual de verdadera utilidad. El que presenta la 


Editorial HERDER sí llena el cometido propuesto. Obra realizada sobre el texto base 


del Catecismo Católico para facilitar al catequista la utilización de esta obra. Manual 
de plan extenso y fines dignos de encomio. La enseñanza del catecismo no ha de ser 
profesión de un asalariado. En vano trabajará el catequista que se conforme con en- 
señar unas fórmulas rutinarias sin más afán ni mayor interés que el llenar la hora 
de su catequesis. En este ManuaL elaborado sobre los 136 temas del Catecismo Cató- 
lico se nos da la materia dogmática en un cuerpo orgánico de doctrina, ilación y ex- 
plicación, con esquemas de ejercicios para los alumnos y resumen de cada tema; con 
orientaciones para el catequista y aplicaciones prácticas para maestro y discípulos. 
Es el enseñar aprovechando; es el alimento completo y sabroso frente a esos alimen- 
tos de simples elementos químicos sin gusto y de difícil asimilación. Se ve claro el 
tacto didáctico de los autores: Provecho del catequista y de los alumnos a base de 
envolverlos a todos en el interés de las explicaciones, en el jugo del alimento espiri- 
tual, hecho sabroso a fuerza de ordenación sobre un centro de gravedad vital: El 
mensaje de Cristo completo, como Él lo predicó: lleno de interés por los hombres, 
acomodándose a todos por todos. 

Han sido editados los dos primeros volúmenes correspondientes a los temas 1 al 42. 
Esperamos ver pronto realizada la tarea de los cuatro volúmenes que faltan para 
completar esta obra, de verdadero interés y utilidad catequísticos. 

A a 


CRISTIANI, «León: Santa Rita da Cascia. Roma (EDIZIONI PAOLINE), 1960, 277 pa- 
ginas. Con numerosas ilustraciones y fotografías. 


Las Ediciones Paulinas ofrecen al público italiano, en la traducción de Aurelio Re- 
boldi, la biografía de Santa Rita del famoso hagiógrafo e historiador francés León Cris- 
tiani, Es éste un escritor sólido y rico, de segura información y muy conocedor de la 
espiritualidad católica. El mérito de sus hagiografías consiste particularmente en guiar 
a los lectores, por las vidas de los santos, al centro mismo de la espiritualidad, que 
es Cristo. 

El mismo fin se persigue en esta espléndida biografía de la Santa de Casia, que 
tiene tanta parte en el movimiento religioso de nuestro tiempo, sobre todo en las cla- 
ses humildes y populares. Millones de almas cristianas acuden hoy al refugio en su 
corazón, buscando en él la misericordia de Dios. 

En el prólogo de este libro dice el actual Obispo de Nursia, Mons. Hilario Roatta: 

«Yo soy testigo de los innumerables peregrinos que vienen al Santuario de Casia 
y a la pequeña y humilde casa de Roccaporena, afrontando los más largos e incómo- 
dos viajes. Y nadie se aleja de allí sin haber hallado alivio en el dolor y luz para el 
espíritu». 

Para satisfacer la natural curiosidad por conocer la vida de semejante Santa, las 
Ediciones Paulinas -difunden esta versión, que no sólo nos da a conocer los episodios 
más salientes de la Santa, sino también nos sube a las fuentes de su espiritualidad. 
Pues uno de los más hermosos capítulos del libro es el titulado La espiritualidad de 
Santa Rita. Ella se vincula a la espiritualidad de la Cruz y del Calvario. Es la espiri- 
tualidad de siempre en la Iglesia: la de los mártires, la de las vírgenes consagradas 
a Dios, la de los penitentes del desierto, la de los grandes doctores de la Iglesia. 

Santa Rita ya practicó una especie de Vía crucis, según lo da a entender su biógrafo 


- Cavalluci, a quien cita frecuentemente L. Cristiani. Las Ediciones Paulinas han hecho 


un verdadero alarde artístico de reproducciones. La vida de Santa Rita está expresada 
en imágenes las más variadas. Los ojos del lector descansan constantemente en las 
fotografías, que nos dan a conocer a Casia con todos sus paisajes, iglesias y recuer- 
dos históricos de la Santa. No hay detalle importante en su vida que no se ilustre con 
la correspondiente fotografía. 

Al mismo tiempo se nos dan a conocer los templos más famosos del mundo erigi- 
dos en su honor en Francia, Italia, Bélgica, así como las grandes manifestaciones po- 
pulares de su devoción. 

Se trata, pues, de una vida que entra por los ojos, que es lo que place a los hom- 


bres de hoy. 
VICTORINO CAPÁNAGA 


DE ISUSI, M.* Begoña, M. M. B.: La espiritualidad misionera de la M. Margarita 
M.* L. De Maturana a la luz de la teología católica. Bérriz (Vizcaya) (ANGELES DE 
LAS MISIONES), 1959, 139 pp. Con 12 fotocopias. 


Espiritualidad, Misiones, Teología: he aquí el ternario ideológico sobre el cual está 
construido este escrito de M. Begoña de Isusi, para sistematizar y divulgar las ideas 


l 
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de la Fundadora de las Misiones de Bérriz. La M. Maturana fue una monja de clausura 
que tuvo la audacia de convertir un convento de rígida clausura en un hogar de mi- 
siones para las tierras del Extremo Oriente. ' , 

Pero ella supo enlazar y unir las tres cosas: gran espíritu interior, amor y celo 
de las misiones y una rara cultura teológica para una persona de su condición en los 
ambientes claustrales de España. 

Por eso este libro de M. Begoña de Isusi presta un buen servicio a la causa de la 
espiritualidad española del siglo xx y también a las misiones, iluminando la figura de 
la Madre Maturana en los tres aspectos que definen su fisonomía. Se diseña aquí, en 
estas páginas de gran transparencia, orden y claridad, el perfil psicológico de la mon- 
ja Mercedaria, el proceso de su formación espiritual, que maduró en una síntesis de 
contemplación y acción. Llegada a estas alturas, la espiritualidad de la M. Maturana 
se enriqueció con los grandes misterios de la Redención y del Cuerpo Místico, logrando 
como fruto final un nuevo Instituto Misionero, a quien infundió su propio espíritu. 

El trabajo está hecho con una gran copia de documentos inéditos del Archivo del 
Convento de Bérriz. Pero la autora se muestra con dominio de muchos conocimientos 
y autores modernos sobre espiritualidad y Teología misionera. Las ideas se suceden 
con un orden lúcido, sin divagaciones ni redundancias. De Isusi tiene una mano hábil 
para coger flores y ponerlas en su propio lugar, sin que nada falte ni nada sobre. Como 
la ramilletera griega de quien habla San Francisco de Sales. 

En sus páginas se alude también al influjo agustiniano en la espiritualidad de la 
Madre Maturana. «Dadas las fuentes de que se alimentó su espíritu, la concepción teo- 
lógica redentora de la M. Margarita tenía que ser por fuerza paulino-agustiniana.» 
Basta saber que tuvo mucha mano en el movimiento misionero de Bérriz el P. José de 
Zameza, tan agustiniano de mente y de corazón. De las Conferencias que tuvo en Bé- 
rriz en el año jubilar de la Redención ella misma escribió: «Empiezan las conferen- 
cias sobre Perspectivas agustinianas de la Cruz, por el P. Zameza. Sublimes: la gracia 
mayor que Dios puede hacerme, dando lo que mi espíritu anhela y lo que para la for- 
mación del Instituto quiero.» Los profundos pensamientos de S. Agustín sobre la Re- 
dención, la Preciosa Sangre, el Cuerpo Místico, el gran enfermo que es el género huma- 
no, la Iglesia, su acción santificadora, fueron objeto de contemplación para la M. Ma- 
turana. Por eso este libro de M.* Begoña de Isusi es muy provechoso para la educa- 


ción espiritual y misionera, porque en él se recurre a los principios eternos de la 
Teología católica. 


VICTORINO CAPÁNAGA 


Lecciones dadas en el VII cursillo de misionología para Religiosas Misioneras. Bérrriz 
(ANGELES DE LAS MISIONES), 1959, tres vols. 


Angeles de las Misiones, para dar a conocer los estudios y conclusiones sobre la 
Misionología, llevados a cabo en Congresos y Cursillos, publica en estos folletos de 
«Colección Bérriz», cuidadosamente presentados, las principales conferencias pronunciadas 
con ocasión del VII Cursillo de Misionología para Religiosas Misioneras, celebrado en el 
Centro de Estudios Misionológicos de Bérriz, en agosto de 1959. 

El número 12 recoge la conferencia del conocido misionólogo León Lopetegui, «Orien- 
te y Occidente Cristianos. El Primado Romano en la Historia del Cristianismo Pri- 
mitivo». Con su acostumbrada maestría va describiendo el conferenciante las contro- 
versias entre Oriente y Occidente sobre el Primado, en especial desde el Concilio de 
Nicea hasta el de Calcedonia; con referencias patrísticas de verdadero interés. 

Número XII, La Unidad, Exigencia Íntima de la Iglesia, por otro conocido misio- 
nólogo, el P. Olegario Domínguez, que resume en una conferencia vibrante toda la 
Teología sobre la unidad de la Iglesia dividiéndola en tres puntos: a) La Iglesia es 
una; b) Por qué es una; c) Cómo es una. Pone de relieve cómo la Iglesia no solo 
debe tender a salvar a todos los hombres en su regazo de unidad, sino que tiene que 
salvar todo lo humano, todos los verdaderos valores de las distintas razas y pueblos. 

Número XIV «Los Institutos Femeninos y la Unión de los Orientales». Jesús Iri- 
goyen encomia en esta conferencia el papel que desempeñan estos Institutos en la 
tan deseada unión y la gran labor que se está realizando por muchos de ellos con 
miras a tal fin, y con aciertos prometedores. 

Como puede deducirse, temas son todos bien interesantes, dignos de este interés 
que la Institución Bérriz pone en darlos a conocer al público católico. 


AAA 


«Haurietis aquas»: Carta Encíclica de S. S. Pío XII sobre los fundamentos del culto 


al Corazón de Jesús, comentada por Francisco Albarracín. Granada (MISIONERAS 
HIJAS DEL. CORAZÓN DE JESUS), 1960, 2.2 edic., 342 Pp. rca., 20 ptas. 


: He aquí un estudio completo del culto al Corazón de Jesús, llevado a cabo con 
rigor teológico y exactitud histórica. El autor con un estilo vigoroso y ameno. muy 
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acomodado a las exigencias modernas, logra exponer ampliamente los fundamentos en 


que estriba la devoción al Corazón divino: siguiendo la ruta luminosa marcada por 

Su Santidad Pío XII, el P. Albarracín se adentra en las páginas tanto del Antiguo 
como del Nuevo Testamento y muestra cómo esta devoción, si bien moderna en su 
forma, es sustancialmente antigua. 

- Las 180 páginas primeras que constituyen la parte propiamente expositiva condu- 
cen a un conocimiento más íntimo de la realeza de Cristo, de su Pasión y de su amor, 
y por ende, a una correspondencia más generosa. El autor ha dedicado en su comen- 
tario un largo apéndice a resolver las numerosas objeciones que acusan al culto del 


divino Corazón de falta de solidez, poca utilidad, inadaptación a los tiempos presentes, 


desarmonía con las verdades principales de nuestra religión. Estas objeciones vienen 
concretadas en veintitrés proposiciones, hábilmente refutadas con argumentos teológi- 
cos y filosóficos y con la autoridad de los Papas, señaladamente de Pío XII. 

El libro termina con una bibliografía selecta. Como fruto de quince años de estudio, 
el autor nos ofrece una colección de libros escogidos, expresamente relacionados con 
el culto al Sagrado Corazón de Jesús, orientados a las diversas clases de lectores, desde 
los especialistas hasta la masa del pueblo, desde lo puramente científico hasta lo 
piadoso. 

P. G. ARMAS 


POINSENET M. D.: Dal' angoscia alla santita. Bari (EDIZIONI PAOLINE) 1959, 
142 páginas. 


Con motivo del Centenario de la muerte de Santa Luisa de Marillac, sacan a luz 
esta bibliografía de la Santa, las Ediciones Paulinas de Bari en excelente traducción 
italiana, enriquecida con ilustraciones artísticas y fotográficas. La versión añade igual- 
mente un cuadro en que se resume la obra de las Hijas de la Caridad en Italia. 

Es una bibliografía de gusto moderno, llena de datos, e interpretaciones psicológicas. 
El título mismo del libro: De la angustia de la santidad indica la penetración psico- 
lógica del autor. Se trata de un itinerario espiritual, lento y trabajoso, en que la 


personalidad de la Cofundadora de las Hijas de la Caridad, sobresale con “grandeza y. 


fuerza original, elevándose de las ansiedades y dudas y angustias de los primeros años 
al ideal de una santidad serena y alegre, como forjada en la escuela de San Vicente 
Paul. El era un resorte alegre, de un chorro de contagiosa serenidad, mientras que 
Santa Luisa tuvo en su juventud una tendencia morbosa a escarbar su propia conciencia, 
a viviseccionar el alma en los mínimos detalles, exagerando los defectos. Era, pues, 
una naturaleza propensa a la angustia y al desmayo. Pero halló en su Vicente un 
director excepcional, lleno de gozo del Espíritu Santo, que supo guiarla por el buen 
camino. 

Poco a poco el Santo la fue llenando de claridad y alegría. Como hija de noble fa- 
milia parisiense, esposa, madre y fundadora, Sta. Luisa ofrece un semblante espiritual 
vivo y vario para una biografía amena. Y el autor cumple bien su cometido por las 
muchas noticias que da de su vida desde que era niña hasta que murió santamente. 
No se descuidan los aspectos espirituales que distinguen su historia. Lo externo y lo 
interno se armonizan en estas páginas para cantar la más sublime epopeya de la 
caridad del catolicismo moderno. En realidad, la biografía de Luisa Marillac es una 
biografía de la caridad católica, que de reflejo nos da un cuadro de las principales 
miserias que afligen al mundo moderno. Porque al remedio de todas ellas se lanzan 
las Hijas de la Caridad, que, unidas a las damas seglares, forman hoy día un ejército 
de más de 150.000 heroínas ocultas, que continúan la obra de Santa Luisa. 

Para la historia de la caridad y la cultura católica, es un libro excelente éste de 


M. D. Poinsenet. Y también para la espiritualidad. 
VícTtoR MAsINo0 


THILS Gustave: Santidad Cristiana. Compendio de Teología ascética. Salamanca. 
(EDICIONES SIÍGUEME) 1960, 639 pp. 


Las Ediciones Sígueme están regalando a la cultura espiritual española una serie 
de publicaciones muy acomodadas a las necesidades de nuestro tiempo. Ahora publica 
la versión española de la obra de Dr. G. Thils sobre La santidad eristiana, con que 
se propone meter el divino fermento de la santidad en los hombres de hoy. Porque 
todos pueden ser santos y están llamados por Dios a la divina obra de la santidad. 
Para guiar a los cristianos en tan saludable empresa el Dr. G. Thils ha publicado este 
compendio de Teología ascética, donde se tratan todos los problemas concernientes a la 
vida espiritual y a la santificación de los cristianos. El autor logra darnos una exposi- 
ción sintética profunda de lo que enseña acerca de la santidad la revelación cristiana. 
interpretada por la Iglesia. La Sagrada Escritura, los Santos Padres, los grandes cono- 
cedores de las vías del espíritu, los documentos de la Iglesia hablan en este libro. 
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Los problemas que más afectan a la sensibilidad actual como el sentido del trabajo 
y del ocio, crecimiento y vocación temporal, son también aclarados convenientemente, 
utilizándose una bibliografía copiosa que honra la erudición y modernidad del autor. 

El lector hallará en este volumen el conjunto de materias que: se tratan en la 
teología espiritual: la naturaleza, los escritos, los caracteres y fundamentos de la 
santidad, el misterio cristiano, con el desarrollo de los grandes dogmas de la reve- 
lación la moral cristiana, con la exposición de las diferentes virtudes morales y teolo- 
gales, el progreso y el crecimiento según los diversos niveles de la vida cristiana, con 
una referencia a los consejos evangélicos, a la vida mística y sus fases clásicas, los 
instrumentos y condiciones de la santidad y principalmente la vida sacramental, la 
meditación, los medios tradicionales y los diversos estados de perfección, los obs- 
táculos que se oponen a la santidad, cuales son el pecado, sus causas, sus consecuencias, 
sus remedios cristianos; y finalmente en un cuadro sintético se recuerdan las obras 
de espiritualidad cristiana más características, desde los escritos bíblicos hasta las pu- 
blicaciones más reciente en el siglo xx. 

Como puede estimarse es un manual completo de espiritualidad, expuesto con orden 
sistemático, con muchas claridad de ideas, con riqueza de textos escogidos, y con un 
estilo moderno, que' gusta a los hombres de hoy. 

Un índice de autores y de materias completan la exposición. 

VICTORINO CAPÁNAGA 


SANCHIS ALVENTOSA, Joaquín: Ejercitatorio. Teoría y práctica de Ejercicios espi- 
rituales. Vol. 3. Barcelona (EDITORIAL LITÚRGICA ESPAÑOLA), 361 pp. Precio, 
128 ptas. en tela. 


Con este volumen tercero, el P. Sanchís Alventosa va dando cima a un plan com- 
pleto de Ejercicios espirituales, de mucha utilidad lo mismo para directores que diri- 
gidos. La sencillez, la claridad, la enjundia, la modernidad distinguen estas exposicio- 
nes del volumen que recomendamos. En ellas se sigue el plan de San Ignacio, acomo- 
dándolo a las circunstancias de cada uno de los grupos de ejercitantes, que aquí son 
los jóvenes y los hombres, es decir, los solteros y los casados. 

El curso para la juventud masculina se enfoca particularmente con miras a la so- - 
lución del grave problema de la elección de estado. Con esta impresión entra el joven 
en los Ejercicios, en los cuales recibe los principios sanos para orientar su vida y ver 
con claridad el sentido de la existencia, el camino de la salvación eterna del alma, 
que es el problema de los problemas y la solución de todas las soluciones. Con senci- 
llez de reflexiones se lleva al joven al hito fundamental a que debe aspirar, teniendo 
siempre presente su psicología. El autor piensa con razón que más que las ideas abs- 
tractas el joven desea los hechos concretos. Por eso recurre a la anécdota, al hecho 
histórico, a las comparaciones de fácil captación e impresión en el alma juvenil, a las 
ideas más luminoass y orientadores que apasionan al joven por los auténticos Jucros 
que son los espirituales. É 

El curso de los Ejercicios espirituales para los casados quiere colocar bajo la pro- 
yección del mundo sobrenatural toda la vida de los casados, estudiando a la luz de 
la fe todos los deberes, individuales y familiares, profesionales y sociales. 

Predomina, pues, aquí un plan práctico, y, como se trata de personas formadas 
el autor, siguiendo a San Ignacio, encamina sus consideraciones al entendimiento y a 
1a voluntad, que son los órganos superiores de la acción humana. % 

También el autor se propone imbuír de profunda religiosidad a los ejercitantes de 
este grupo: no se trata de exponerles una ética fría, sino una religión viva que los 
Da 3 e OS con Dios, al trato familiar con el Creador, que es 
ea O para buscar siempre su agrado y alabanza, y mediante 

De lo dicho puede vislumbrarse la utilidad de estos Ejercicios que ofrecen materi 

: Se a 
muy aprovechable para los retiros de Cuaresma y aun para la predicación ordinaria. 


La Editorial Litúrgica Española presenta mu bi Ss volúme 
> en esto i 
Ñ s ; y nes, que sin duda ze 


Víctor Masino 


SCHNITZLER, Theodor. Meditaciones sob d 
> , re la misa (trad. de Dani i - 
celona (EDIT, HERDER), 1960, 606 pp., tela, 125 ptas. A 


La santa misa ha sido siem j 
pre una fuente inagotable de riquezas donde h 
: an 
ES ed EN A a sedientas de las verdaderas aguas. Ha A 
inmenso e inagotable de meditaciones pa 1 
para el seglar consciente de su fe. Dich i Zas 
a l 1 8 as meditaciones han tratado en to 
2 A ta alimentar su devoción y de saborear las ras es 
O. Con esto se va alejando, poco a poco, el peligro de una beatería sin 
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sentido de lo que hace o sin un conocimiento de las verdades eternas a que está asis- 
tiendo todos los días en la santa misa. 
, Creemos —y no es un tópico manido en estas circunstancias— que estas Medita- 
2 ciones sobre la misa del liturgista Theodor Schnitzler son un bello ejemplo de cómo 
Es es posible hermanar la más firme erudición con la más ardiente y viva piedad. Al tra- 
vés de sus páginas, los textos sagrados se iluminan y se transparentan. Casi diríamos 
a que se incendian y que, en consecuencia, iluminan y calientan al alma del lector. Es- 
y tamos como acostumbrados a las cosas santas, y por eso no logramos percibir las be- 
A llezas que encierran muchas veces textos para nosotros sobrios, secos y ásperos. El 
libro de Schnitzler tiene la virtud de descubrirnos las bellezas de la liturgia y de 
hacernos comprender en todo su esplendor los misterios augustos de la misa. 5 
Nos ayudan tanto estas Meditaciones a aír la santa misa, que después de una lec- 
tura y de una meditación osegada parece como si nunca hubiéramos asistido a un acto 
litúrgico que es el centro de toda la vida espiritual, y cuya monotonía tantas veces 
nos había cansado. Por eso no dudamos en recomendar vivamente a todos los cristia- 
nos: sacerdotes y seglares devotos, este libro, que ha de ser instintivamente el vade- 
mecum inseparable. El mismo ambiente y despertar litúrgico necesitan un guía seguro, 
ameno y serio, como es, con toda garantía, el libro de Schnitzler. 
Fr. José Oroz RETA 


CZERNIN, Wolfgang: Un solo cuerpo, un mismo pan. Meditaciones litúrgicas sobre la 
comunión (trad. de José M.* Domínguez). Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 516 pp., 
tela, 100 ptas. 


, 

En el prólogo a la edición original, el autor expone el porqué de este librito que 
nos brinda, pulcramente editado, la casa Herder, de Barcelona. «Se puede ofrecer —nos 
dice— para cada día del año litúrgico una meditación sobre la sagrada comunión, cu- 
yos pensamientos se ajusten al espíritu de la liturgia. No es esto lo que persigue el 
presente trabajo. En él se explica únicamente el texto de la comunión, según el res- 
pectivo formulario de la misa, y no ciertamente al modo como se interpreta de ordi- 
nario cualquier texto de la Escritura, sino en su función como antífona de la comu- 
nión precisamente. Porque la comunión no es una práctica más de devoción privada, 
como desgraciadamente es considerada por muchos religiosos y personas piadosas que 
viven en el mundo, sino que la comunión únicamente puede tener su significación ple- 
na para el crecimiento del reino de Dios sobre la tierra cuando se recibe como fruto 
del sacrificio de Cristo ofrecido por la Iglesia.» 

Con estas palabras está claramente expuesta la finalidad de estas páginas piadosas. 
Al principio estas meditaciones fueron dedicadas a un convento de monjas benedic- 
tinas, que, como se sabe, tienen la costumbre de cantar la antífona de la comunión, 
en la misa conventual, durante la recepción de la sagrada comunión. Con esto se da 
a este venerable texto su plena significación litúrgica. Aunque no en todas partes existe 
esta costumbre, sin embargo estas meditaciones del P. Czernin pueden ser dedicadas 
a todos los que desean vivir más íntimamente unidos con la liturgia en la vida co- 
tidiana. 

Los mismos textos de las antífonas de la comunión, de por sí tan breves, necesl- 
taban un comentario para hacer asequibles a los fieles las riquezas que encierran y 
cuyas verdades no siempre están al alcance de las personas que se acercan a comul- 
gar. Al final de cada meditación se indican algunos textos de la Sagrada Escritura, con 
cuya lectura se ilustran las reflexiones hechas o se ayuda a profundizar en las verda- 
des y senido trascendente de las meditaciones litúrgicas. : 

Al final, dos índices alfabéticos, de fiestas y de textos, ayudan a manejar este ju- 


Ss ibro, que ha de ser de gran provecho para las almas, 
e , Fr. JosÉ OROZ RETA 


WIKE HAUSER, Alfred: Introducción al Nuevo Testamento (trad. de Daniel Ruiz Bue- 
no). Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 420 pp., rca., 165 ptas. 


El presente volumen forma parte de la Biblioteca Herder, sección Sagrada Escritura. 
Siguiendo la tónica dominante dentro de los estudios escrituríticos, de tal grande inte- 
rés en la actualidad, la Editorial Herder, de Barcelona, enriquece muy oportunamente 
su sección de Sagrada Escritura con esta Introducción al Nuevo Testamento, debida 
al profesor Wikenhauser, figura de gran prestigio en el campo de la exégesis católica 
contemporánea. Como se indica en el prólogo a la primera edición alemana, esta obra 
trata de sustituir a la ya famosa obra de Sickenberger del mismo título, y que alcanzó 
varias ediciones alemanas, respondiendo a las exigencias de lo que con todo derecho 
señalaba como fundamental Pío XII en su encíclica «Divino Afflante Spiritu», sobre 
la exégesis bíblica y los estudios que convenía organizar en los seminarios y facul- 


tades de teología. e: 
Es un libro que ha ido naciendo poco a poco en las lecciones públicas de su autor. 
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El intento, al elaborar en forma definitiva esta obra, ha sido poner al corriente a los 


estudiantes de teología, a los profesores de religión de las escuelas superiores y a log E 


sacerdotes dedicados al ministerio de las almas, acerca de las más importantes cues- 
tiones propedéuticas. Al mismo tiempo examina a fondo los problemas modernos que 
la propedéutica bíblica tiene planteados. Al través de sus páginas el lector se fami- 
liariza con los problemas modernos y adquiere datos de primera mano sobre las dis- 
tintas posiciones que la crítica adopta en los casos debatidos. El autor no quiere esta- 
blecer magisterio alguno en materias discutidas; por eso, en aquellos casos cuya solu- 
ción no ha sido irrevocablemente formulada, se nos ofrece una exposición imparcial 
de las diferentes posiciones de la crítica. De este modo el lector puede analizar los 
diferentes puntos de mira, se siente animado a profundizar en su estudio y se forma 
una opinión propia en estas cuestiones discutibles. 

Sabido es el enorme interés que ha suscitado el descubrimiento de nuevos textos, los 
recientes hallazgos arqueológicos y literarios. Por eso en este libro, de concepción mo- 
derna, se da una amplia cabida a las cuestiones de crítica textual y la transmisión de 
los textos. Por eso la presente obra es un valiosísimo instrumento de trabajo, ya que 
en ella se encuentran tratados problemas que sólo en revistas especializadas se pudie- 
ran resolver. La bibliografía es selecta y moderna, con algunas adiciones a lo publi- 
cado en nuestra patria. 

La obra está dividida en tres partes. Tras unos preliminares, trátase en la primera 
parte del canon del Nuevo Testamento. La segunda se enfrenta con el texto del Nuevo 
Testamento, y en la tercera se van estudiando cada uno de los libros que componen 
el Nuevo Testamento. Los índices generales, de nombres y materias, facilitan la rápida 
localización del pasaje que interesa consultar. Si a todas las cualidades internas añadi- 
mos la pulcra presentación y excelente tipografía, nos convenceremos de que la Edi- 
torial Herder nos ha dado una joya más de la literatura religiosa. 

FR. José Oroz RETA 


PÉREZ CASTRO, Federico: Séfer Abisa: Edición del fragmento antiguo del rollo sagra- 
do del Pentateuco hebreo samaritano de Nablus. (Estudio, transcripción, aparato 
crítico y facsímiles.) Madrid (C. S. I, C.), 1959, LVI-116 pp., XXIV facsímiles, rca., 
410 ptas. 


El Pentateuco samaritano tiene reconocida importancia entre los exégetas bíblicos, 
aunque a partir de su descubrimiento a principios del siglo xvm haya experimentado 
altibajos y cambios en la apreciación de los críticos. Se le ha considerado como pana- 
cea universal en lo que respecta a problemas de crítica textual bíblica, y también no 
han faltado autores que lo hayan menospreciado y atacado como testimonio de una 
tradición tendenciosa, vulgar y poco fidedigna. El autor de esta edición que señalamos 
indica a grandes rasgos la evolución de los valores que ha representado el manuscrito 
de Pietro della Valle en la historia de la crítica textual bíblica. De todos modos, no 
se puede negar el interés que ha despertado siempre entre los estudiosos; prueba de 
ello es el verdadero afán de los autores por estudiarlo, fotografiarlo, etc. 

La presente edición reproduce parte del famoso Séfer del Tabernáculo, escrito por 
Anisa. El autor ha llegado a la conclusión de que sólo al fragmento que estudia y edita 
en este volumen puede aplicársele la denominación de Séfer Abisa propiamente dicho. 
Nos describe sus peripecias hasta llegar a fotografiar el famosísimo manuscrito de la 
comunidad samaritana de Nablus; analiza las características del manuscrito,. el con- 
tenido de cada una de las columnas del mismo. Estudia el criptograma del manuscrito, 
de especial importancia. Se enfrenta luego con el estudio interno y expone la estruc- 
tura de la edición que ofrece, describiento el aparato mayor y el menor. Da un índice 
de signos convencionales y abreviaturas empleados en la transcripción del texto, en el 
aparato mayor y en el aparato menor. 

El volumen que nos presenta, en cuidadosa edición, el Seminario Filológico Carde- 
nal Cisneros, del Consejo Superior de Investigaciones Científicas, es una contribución 
valiosísima para el estudio de crítica textual bíblica y un claro exponente de dichos 
estudios en nuestra Patria. 


Fr. José Oroz RETA 


CANTERA ORTIZ DE URBINA, Jesús: El comentario de Habacuc de Qumran. Madrid- 
Barcelona (C. S. 1. C.), 1960, 46 pp., rca. 


Después de los famosos descubrimientos de Qumran ha surgido una literatura ver- 
daderamente excepcional por su número. No era para menos, ya que se hablaba de 
unos manuscritos antiquísimos, tal vez anteriores a la era cristiana. También en Es- 
paña se ha hablado bastante de los descubrimientos del mar Muerto y de las comuni- 
dades de exenios, a que pertenecían aquellos manuscritos. 

El autor de este librito se ha propuesto, como él mismo afirma en el prólogo, en- 
frentar y estudiar la aportación de los manuscritos del mar Muerto a la exégesis lin- 
gúística del Antiguo Testamento. Analiza el texto del comentario Ce Habacuc, de los 
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manuscritos de Qumran, cotejando todas las variantes que ofrecen los mismos. Muchas 
son meramente ortográficas. Otras son más bien fonéticas. Unas terceras tienen espe- 
Cial interés, ya que revelan palabras o conceptos distintos entre el texto masorético y 
los manuscritos del mar Muerto. 

Tras la introducción de rigor en estos casos, el libro ofrece una versión del comen- 
tario de Habacuc, al que sigue el estudio crítico del texto bíblico del comentario. Se 
cierra el librito con una bibliografía selecta, y que tiene relación directa con el co- 
mentario de Habacuc. 


Fr. José Oroz RETA 


CANTERO, Pedro: El ordenamiento jurídico de la libertad de prensa. Pamplona (ES- 
TUDIO GENERAL DE NAVARRA), 1960, 48 pp., rca. 20 ptas. 


El tema tratado en este folleto —con categoría de libro— ciertamente es complejo 
y difícil y de la más viva actualidad. Cada palabra, cada pensamiento están intensa- 
mente vividos por el autor, dominado por una sinceridad radical. Después de tratar 
de las tendencias revisionistas —sus causas, peligros de algunas tendencias, plantea- 
miento en España—, trata Mons. Cantero de los objetivos de la revisión y de las re- 
laciones entre la Iglesia y el Estado con sus respectivos derechos. Con una exhortación 
a los alumnos del Instituto de Periodismo del Instituto General de Navarra —de quie- 
nes tanto esperan la Iglesia y España— termina este folleto. Bueno será advertir que 
dicha exhortación debían tenerla muy presente —y practicarla sobre todo— los pe- 
riodistas. 

Al tratar de «peligros de algunas tendencias» nada se dice de la prensa italiana, 
modelo de sensacionalismo. Una verdadera pena. 

P, FÉéLix Ruiz 


GARCÍA CANTERO, Gabriel: El vínculo de matrimonio civil en el Derecho español. 
Roma-Madrid (C. S. I. C.), 1959, XVI-314 pp., rca., 180 ptas. 


El libro, como indica claramente el título, estudia el matrimonio civil en cuanto 
unión conyugal constituída de acuerdo únicamente con el Derecho español, con las 
cuestiones referentes a su celebración: capacidad, impedimentos, prohibiciones, con- 
sentimiento, expediente matrimonial y forma, y referentes también a la nulidad, sepa- 
ración de los cónyuges y disolución. 

Una amplia introducción expone el sistema matrimonial español, frente a la doc- 
trina de la Iglesia Católica sobre el matrimonio civil. Esta yuxtaposición de doctrinas 
lo viene medio exigiendo nuestro sistema matrimonial, que se basa en la misma con- 
fesionalidad católica del Estado español. Pero era obligatorio analizar también otras 
instituciones de resabios secularizantes. Como afirma Amadeo de Fuenmayor en las 
páginas de presentación, «la intitución del matrimonio civil tiene su origen histórico 
en la negación de la sacramentalidad a toda unión conyugal, y su origen próximo en 
la falsa doctrina de la separabilidad del contrato y del sacramento». Dada la misma 
naturaleza del matrimonio, debe partirse siempre de la doctrina de la Iglesia. Y es 
precisamente este punto de partida el que ha tomado el autor, y ha seguido fielmente 
en toda la exposición de su libro, con lo cual se garantiza el acierto y el éxito de Gar- 
cía Cantero. ) 

Son varios los puntos en que el libro merece un cálido elogio, por su acierto en 
el enfoque de las cuestiones. Tales, por ejemplo, el estudio de los impedimentos, sobre 
todo teniendo en cuenta la ordenación de la Iglesia, y también la cuestión sobre la 
separación de los cóMyuges. Es ésta una obra que ofrece un estudio completo sobre los 
problemas fundamentales del vínculo de matrimonio civil, elaborado conforme a las 
exigencias de la ciencia jurídica. Sin duda alguna ha de resultar, al mismo tiempo, 


u utilidad para la práctica. 
8 » si Fr. José OrOZz RETA 


- 


PERPISA RODRÍGUEZ, Antonio: La propiedad. Madrid (C. S. I. C.), 1959, 228 pp., 
rca., 100 ptas. 


Este trabajo que nos presenta Perpiñá Rodríguez es, de por sí, un libro polémico. 
Pretende el autor sustentar la tesis de que la propiedad privada se ha hecho imposi- 
ble —«Una crítica del dominiocentrismo» es el subtítulo—. Tras exponer un amplio 
cuadro de la economía y el derecho económico, pasa a hacer la crítica del dominio- 
centrismo como solución adaptada a la hora presente de la evolución humana. No .ca- 
ben ya, ni son-las más propicias al momento, esas clásicas soluciones. La colectiviza- 
ción se va imponiendo y es un hecho que se debe aceptar. Pero, y éste es el otro punto 
esencial para el autor, podemos y debemos salvar lo que según la concepción cristiana 
y civilizada se debe salvar, esto es, la economía privada doméstica, sociable y cristiana 
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Lo que se busca, por tanto, es una vía media entre la propiedad individual y el so- 
cialismo total, un modo económico que salve ambos escollos. Sale el autor a las obje- 
ciones, sobre todo en un apéndice, al derecho de propiedad privada en la doctrina so- 
cíal católica. Por todo ello hace hincapié en que la propiedad privada no es de derecho 
natural primario ni la tradición cristiana la ha considerado así, a pesar de torcidas 
versiones de erróneo enfoque. Todo el libro es un alegato contra la fácil rutina de 
tantos sociólogos, y pretende la revisión de muchas posturas cómodamente aceptadas, 
pero no siempre exactas. El autor prevé la polvareda, pero cree será un buen paso 


hacia la versión justa del problema social y económico de la hora presente. 
FRAYLE 


MOLHO, Michael: Literatura sefardita de Oriente. Madrid-Barcelona (C. S. I. C.), 1960, 
XXVII-426 pp., rca., 170 ptas. 


Admirable es la pervivencia del español entre las comunidades sefarditas; ello su- 
pone un gran amor a España, a su lengua y costumbres. Por desgracia, el judeo-español 
es hoy un dialecto moribundo. El autor —que ha llegado a conocer y vivir las autén- 
ticas tradiciones sefarditas— ha recogido en este libro refranes y proverbios, cancio- 
nes de cuna y de galanes, romances de temas diversos, canciones de ronda, cuentos, 
coplas, endechas, dramas, novelas, comentarios del Antiguo Testamento, periodismo 
moderno... El presente libro se divide en seis partes o secciones. Al frente de cada uno 
de los grupos en que se divide el libro, hay una introducción en la que se deja tras- 
lucir la nada vulgar cultural y erudición del autor. Cada uno de estos prólogos o in- 
troducciones están hechos con la maestría del que conoce perfectamente hasta los ras- 
gos más insignificantes de lo que dice. Diez láminas ilustran el texto. Hay un «anejo» 
en el que se trata de las respuestas de los rabinos de Oriente. Fino e inteligente acier- 
to de Molho ha sido el poner dos glosarios, el uno general, que da la explicación de 
algunas voces anticuadas de origen ibérico, turco o balcánico, y el otro hebráico, que 
recoge las voces populares hebráicas que figuran en los diversos textos del libro. Con 
una muy abundante bibliografía y con el método de transcripción fonética empleado 
por el autor, termina el libro, que instruye y deleita notablemente. 

P. FÉLix Ruiz 


STEGMULLER, Fridericus: Repertorium Biblicum Medii Aevi, collegit, disposuit, edi- 
dit... Tomus VI: Commentaria Anonyma A-O. Matriti (C. S. I. C.), 1958, 530 págs., rca. 


El Repertorium Biblicum Mediíi Aevií es, sin duda alguna, una obra que ennoblece 
a los editores que han llevado a cabo una tarea tan difícil y costosa, de capital impor- 
tancia para los historiadores y escripturistas, interesados en la evolución de la exé- 
gesis bíblica. Ya se han publicado cinco gruesos volúmenes. La obra presente compren- 
de los comentarios anónimos, de la A hasta la O inclusive. Abarca los anónimos que 
se encuentran en las Universidades de Aberdeen y en la ciudad de Oxford, bajo los 
números 8401 al 10200. £ 

Renunciamos a toda exposición del libro, difícil de sintetizar en una reseña biblio- 
gráfica. Cada número contiene un trozo de exégesis bíblica, y se indica el título de 
la oBra anónima y el lugar donde se encuentra el manuscrito. Es, pues, un instrumento 
muy apreciable para el que desee adentrarse en cuestiones bíblicas de la Edad Media. 
RS las pa de este tipo, la obra de Stegmiiller no tiene finalidad en sí 

, Aunque es de imprescindible val i i i y 
RA cm EA alor y utilidad para estudios posteriores, cuyo 
Fr. JosÉ Oroz RETA 


A ENT INI, ha SDE Bad a d 1 B ori Tor U > 
V L Eu eno 1 i Oulzx. revi cenni storici. orino (SC OLA GRA. 
FICA SALESIANA), 1959, 32 pp. Con ilustraciones. 


En este opúsculo de divulgació p 3 ici 
fuentes relativas a este centro 5% ae o eta del Di OS 
Abadía de Oulxr, que comienza a figurar en los documentos de la época carolingia, en- 
tre los años 773 y el 800. Su último Abad fue Juan Bautista de Orlie por los años 
1743-1749. Durante muchos años estuvo abandonada, y en 1895 la Iglesia abacial fue 
O cuidado de los Hijos de D. Bosco, que abrieron adjunto a ella un pe- 

Todavía en sus manos se guarda esta antigua reliquia benedictina. 

Víctor Masivo 
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- EICH, Christoph: Federico García Lorca, poeta de la intensidad. Versión castellana de 


Gonzalo Sobejano. Madrid (EDITORIAL GREDOS), 1958, 198 pp. 


C. Eich aplica al estudio de Lorca el método de análisis estructural de las obras 
literarias, tal como se enseña y cultiva en la Universidad de Zurich, para hallar la 
clave interpretativa de las mismas. » 

Este análisis da preferencia a dos direcciones, es decir, las estructuras del espacio 
y del tiempo como ordenadoras y orientadoras del hombre. 

Y así el autor se propone estudiar la estructura temporal en la poesía de F. G. Lorca. 
La estructura del tiempo, según el autor, corresponde al tiempo vital, y apenas si se 
ve interrumpida por la conciencia. Y en la valoración del tiempo concuerda con la 
concepción profesada por el filósofo francés Gastón Bachelard en La Dialectique de la 
durée. £ 

Con el estudio de La casada infiel, el autor se enfrenta con la aparición del tiempo, 
en el cual la intensidad es la medida suprema. 

En el capítulo segundo se recorre la dialéctica del tiempo, cuya característica es 
la fugacidad, la experiencia del vacío, del presente: Yo era - Yo fuí - pero no soy. Es- 
tas pretéritas intensidades hacen sentir a Lorca el vacío del presente, en que irrum- 
pen el pasado y el futuro, «el fondo intemporal de la nada», del que brota el florido 
jardín de la poesía lorquiana. 

Las concreciones del tiempo siguen a los estudios anteriores. Lorca no sólo sabe 
rendir homenaje a la muerte con la más honda gravedad, sino también se reserva el 
don de arrojarse en los brazos de la vida por espontáneo impulso en cuerpo y alma. 
Tan pronto como la plenitud de la vida irrumpe en el vacío del presente, el poeta se 
viste de fiesta y se arroja a gozarla. Según el autor, lo que en la poesía de Lorca es 
acción, bien en su teatro, bien en su obra lírica, se realiza casi de un modo exclusi- 
vo en lo inmediato del presente. Sus acciones resultan siempre actuales y presentes 
hasta el máximo. Los símbolos mágicos de su poesía son la sangre, la muerte y la fe- 
cundidad. «La muerte hay que mirarla cara a cara», dice un personaje suyo. 

*FEich comprueba todas sus intuiciones con el análisis paciente de las obras de 
Lorca, sobre La casada infiel y Llanto por Ignacio Sánchez Mejías, dándonos una vi- 
sión penetrante de la poesía lorquiana en su aspecto temporal y de intensidad. 

VícToR MASINO 


MOYANO LLERENA, Enrique: Latín vital. Barcelona (EDIT. HERDER), 1960, 2 vols., 
158-188 págs., rca., 52 ptas. 


Conocida es la controversia sobre si el latín puede considerarse, con toda justicia, 
como una lengua viva. Es cierto que se viene empleando en libros, en reuniones, en 
clases, en conferencias, etc. Pero, a pesar de todo esto, creemos que está bastante lejos 
de poderse considerar como una lengua más de las comúnmente llamadas vivas. Para 
reavivar esta lengua, que constituye gran parte de nuestra herencia lingúística, se han 
convocado congresos, se han formulado planes, se han ideado métodos nuevos. Uno 
de.estos métodos nuevos es el que ha ideado el P. Moyano. Ataca de raíz las dificul- 
tades con que chocan de ordinario los estudiantes, de los que quiere arrancar ese 
complejo de inferioridad que, en mayor o menor grado, se apodera de los que se en- 
frentan con gramáticas latinas. 

Este libro abarca en sus primeras lecciones lo más esencial de la morfología y de 
la sintaxis. Evita divisiones y subdivisiones que, si son muy buenas y provechosas en 
la teoría, en la práctica chocan muy fácilmente con la pedagogía. Es un método gra- 
dual en el vocabulario. Como los modernos métodos de las lenguas vivas, éste hace 
que las leyes gramaticales se desprendan del texto y sea la lengua la que se aprende, 
ya que cuando aprende a hablar su propia lengua no aprende las leyes de la gramá- 
tica. Éstas vienen luego, É 

Creemos que este intento de revalorizar la enseñanza del latín y de elevarla al mis- 
mo nivel de las lenguas modernas es muy laudable. Del éxito del método empleado no 
dudamos en principio, aunque no sabemos hasta qué punto se pueda aplicar ventajo- 
samente al latín. Aunque no admitamos la idea de que el latín es una lengua muerta, 
sin embargo nos resistimos a creer que tenga la misma razón de vitalidad que las 
lenguas modernas. Tal vez los mismos intentos, tan repetidos y tan variados, de pro- 
bar que el latín es una lengua viva sean un indicio de que hay algo que no! es tan 
vivo. De todos modos, reconocemos que este libro ha de servir en más de una ocasión 


el latín no es tan difícil como parece. 
¿o Er Fm. José Oroz RETA 


DE ZUBIRIA, Ramón: La poesía de Antonio Machado. Madrid (EDICIONES GREDOS), 
1959, 271 pp. 


Aunque se ha escrito mucho sobre la poesía de Machado en los últimos años, pue 
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blicándose trabajos de indiscutible mérito, el autor se propone darnos una visión de 
conjunto, abarcándola en su totalidad. Y la totalidad está abrazada por los grandes 
temas de la poesía de nuestro autor: el tema del tiempo, el tema del sueño, el tema 
del amor, la teoría poética, el verso y la temporalidad. 

Machado llevó clavada en su alma la espina del tiempo y de la temporalidad, y ella 
fue la raíz más fecunda de su vida. 

Ramón de Zubiría considera el tiempo como el tema principal de súu poesía. Pero el 
tiempo del poeta es, sobre todo, el tiempo vivido, no el tiempo como abstracción, el 
«tiempo que rompe el hierro y gasta los marfiles», como dice en su soneto a Narciso 
Alonso Cortés. Por eso él dialoga con el tiempo, con el alba, con la tarde, con la noche, 
con el agua y la fuente, símbolos de lo que fluye y pasa, con el reloj, con el tiempo 
de las cosas, con la presencia de la muerte. Los versos también son palabra en el 
tiempo. 

La crítica de Zubiría, como se ve, va al corazón mismo de la poesía que analiza, 
pero sin dejar de estudiar otros elementos más externos, como son el elemento poético, 
el problema de la claridad, los símbolos, las imágenes y metáforas, el verbo, los ad- 
verbios, las estrofas y rimas, los romances, la consonancia, el soneto... Así una doble 
claridad ilumina el mundo riquísimo de la poesía de Antonio Machado. Ni deja de se- 
ñalar las influencias que recibió, como la de Bergson en lo que concierne al problema 
del tiempo, punto estudiado también con gran brillantez por Juan López Morillas. 

Libros como estos de Zubiría ayudan a gustar y a comprender mejor a nuestros 
autores y a penetrar en la entraña de los versos de A. Machado, que es uno de los 
poetas más íntimos de nuestro tiempo. El ama la profundidad del sentimiento y labra 
el verso iguiendo su propio consejo «Da doble luz a tu verso — para leído de fren- 
te — y al sesgo». Los objetos pueden verse a doble luz: una que los hiere de frente, 
cuales son en su propia realidad; otra que va de sesgo a ellos, para descubrir aspectos 
nuevos, símbolos de otras realidades y de otros mundos. 

Este doble juego de la luz lo conoce bien Antonio Machado, manipulador de tantos 
símbolos, sin caer en ningún hermetismo. Por el simbolismo, las cosas más intrascen- 
déntales se cargan de trascendencia y las más materiales son vehículos del espíritu. 
En los campos se puede seguir buscando el alma, dice el poeta. Un apéndice sobre las 
formas estróficas enriquece esta introducción a la poesía de Machado, tan rica de 
hondura y penetración. 


Víctor Masino 


BROU, Louis-VIVES José: Antifonario visigótico mozárabe de la catedral de León, 
_ vol. 1. Barcelona-Madrid (C. S. I. C.), 1959, XX-636 pp., rca., 400 ptas. 


El Antifonario de León es el único completo y puro de la liturgia hispánica. Se le 
ha podido llamar con todo derecho «la joya de los antifonarios latinos». Por eso son 
de alabar los trabajos de los sabios, filólogos, historiadores, liturgistas, para ofrecer 
una edición cuidada y acorde con las exigencias de la ciencia moderna de esta verda- 
dera joya española. Después de la edición preparada por los monjes de Silos en 1928, 
el Consejo Superior de Investigaciones Científicas se ha preocupado de un modo digno 
de toda alabanza de este Antifonario, y nos ha presentado ya una edición facsímil en 
el volumen VI, tomo II, de la «Monumenta Hispaniae Sacra». Ciertamente la impor- 
tancia del Antifonario de León merecía este trato especial, ya que es el único libro de 
nuestra veneranda liturgia nacional antigua que de manera completa presenta los tex- 
tos de todo el año litúrgico, tanto para la misa como el oficio divino, y en una recen- 
sión que se remonta casi íntegramente a la época visigótica. 

En la presente edición, sus autores han procurado reproducir el texto ajustándose 
en lo posible a la misma disposición del manuscrito original, respetando su ortografía, 
abreviaturas, signos especiales en los más mínimos detalles, de manera que pueden 
ser de la máxima utilidad, con todas las garantías de las ediciones críticas y facsímiles, 
a los liturgistas, historiadores y lingiistas. En el proemio, el Dr. Vives expone la gé- 
nesis de esta edición, en-lo que a cada uno de los editores corresponde. La introduc- 
ción sirve de ilustración de los métodos seguidos en la transcripción del texto del 
Antifonario. Mediante la lectura de las normas seguidas en la presente edición se 
pueden emplear los textos que nos ofrecen los editores con todas las garantías. Las 
notas son muy abundantes e ilustran pasajes oscuros, o hacen referencias a los textos 
escriturísticos o a dificultades paleográficas. 

Lamentamos no poder ser más extensos, como el libro se merece, en la exposición 
de los valdres extraordinarios que adornan esta edición, que con sin igual competen- 
cia han llevado a cabo dos especialistas mundiales como son el Dr. Vives, de la Uni- 
versidad de Barcelona, y el benedictino Louis Brou, de la Quarr Abbey. Unos copiosí- 
simos índices de fórmulas, de lugares esciturísticos, rúbricas, glosas y materias cierra 
este volumen, que es una verdadera joya, al igual que el texto que reproduce. 


Fr. José Oroz ReTA 
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En los días 13-18 de septiembre se celebró en Roma, en el Palacio de la. 
Cancillería Apostólica, el V Congreso Tomístico internacional, cuyos estudios 
versaron sobre tres temas fundamentales de mucha actualidad: los fundamentos 
de la moral, los derechos de la verdad y libertad, y el concepto del trabajo. 
y Conviene advertir que estos temas serán también objeto de particular aten- 
ción y estudio en las labores de próximo Concilio Vaticano Il, promovido por 
el Pontíficice actual, Juan XXIII. : 

Las relaciones del Congreso fueron desarrolladas por muy competentes pro- 
fesores y representantes del tomismo. 

El Presidente del Instituto Superior de Filosofía de Lovaina, L. de Raymae- 
ker, disertó sobre el primer tema: El fundamento de la moral y el hombre. El 
Padre Ciappi desarrolló el segundo: De iuribus veritatis et libertatis simul 
servandis et componendis. En su discurso dio realce a la enseñanza pontificia, 
particularmente de Pío XII, cuyo magisterio ha tenido tanto valor en nuestro 
tiempo para resolver las cuestiones sobre la verdad y libertad. José Quadrio, 
decano de la Facultad de Teología del Ateneo Pontificio Salesiano de Turín, 
disertó sobre Sto. Tomás y los orígenes del trabajo en la Biblia. 

El Profesor N. Petruzzellis explicó su lección sobre El Fundamento de la 
moral de la Filosofía. moral. 

El P. G. Jarlot estudió El trabajo, mediación, entre el hombre y la natura- 
leza y la unidad de los hombres entre sí. 

A la exposición de los temas siguieron las discusiones, tomando en ellas 
parte ilustres representantes del pensamiento filosófico y teológico católico. 

Al mismo tiempo se dio cuenta de las diversas comunicaciones enviadas al 
Congreso. 

Previamente se había distribuído un grueso volumen intitulado: Thomistica 
Morum  Principia. Communicationes Congressus Thomistici Internationalis. 
Romae, Officium Libri Catholici, 1960, 653 pp., donde se contienen dichas co- 
municaciones. 

En el aparecen dos trabajos agustinianos: La doctrina tomista de la ley 
eterna en relación con San Agustín, pp. 10-14, del P. Saturnino Alvarez Turienzo, 
O. S. A., y Para una teología agustiniana del trabajo del P. V. Capánaga, pági- 
nas 507-521. 

En su segundo volumen se recogerán todas las Actas del Congreso. El cual 
se clausuró el día 18 con una audiencia otorgada por $S. S. Juan XXIII al nu- 
meroso grupo de los asistentes. 

Al homenaje de adhesión filial ofrecido por el Excmo. Cardenal Pizzardo, 
respondió el Papa con una alocución paternal, aludiendo a los temas estudiados 
por los participantes en el Congreso. s 

Les recordó en loor de Santo Tomás, como Maestro de Moral, las palabras de 
León XIII: Zldem praeterea solidas theologiae doctrinam de moribus condidit, 
quae ad dirigendos totos humanos actus valeat supernaturali hominis fini con- 
gruenter. Les anunció también que el futuro Concilio Vaticano estudiará las 
cuestiones morales según los principios imperecederos de la filosofía tomista. 

Les encareció la necesidad de profundizar en la enseñanza del Santo Doctor, 
manifestando su deseo de que aumente de día en día el número de sus estudiosos 
y discípulos que divulguen en el mundo de hoy, tan necesitado de principios 
sólidos, su doctrina tan segura, para dar verdad, unidad y Caridad al pensa- 


miento actual. 


* * * 


Se ha celebrado este año el XIV Centenario del Nacimiento de San Isidoro. Con 
este motivo se ha celebrado en León un Año Santo y un Año Sabio. De entre 
los actos que han tenido lugar con motivo de este acontecimiento en la Capital 
Leónesa, recogemos los siguientes: Semana Sacerdotal y Semana Internacional 
Isidoriana. Del 19 al 24 de septiembre se celebró una semana sacerdotal y un 
ciclo de estudios bíblico-isidorianos, desarrollado mediante lecciones y diálogos, 
conferencias bíblicas, paralitúrgicas referentes a cada uno de los sacramentos. 

Del 28 de septiembre al 4 de octubre se celebró la Reunión Internacional que 
tanta importancia e interés despertó en nuestra Patria y en el extranjero. La 
apertura de la misma estuvo a cargo de D. Ramón Menéndez Pidal, Presidente de 
honor de la Asamblea, y desarrolló magistralmente, el tema «San Isidoro y la 
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Cultura de Occidente». Todo el mundo culto estuvo representado en León 
por lo más selecto de sus especialistas isidorianos: España, Francia, Alemania 
Bélgica, Holanda, Italia, Inglaterra, Portugal, Estados Unidos y otras repúblicas 
americanas. Ante la imposibilidad de dar un resumen de las lecciones o con- 
ferencias que se pronunciaron en aquella Reunión internacional, vamos a in- 
dicar tan sólo el tema de algunos de los conferenciantes: . 

El Dr. Díaz y Díaz, de la Universidad de Salamanca, trató de San Isidoro en 
la Edad Media española. Eh : 

Mons. Ayuso, del C. S. I. C., analizó un texto bíblico de San Isidoro. 

El P. Justo de Urbel habló sobre los himnos isidorianos. 

Mons. Galindo, de la Universidad de Madrid, estudió algunos aspectos paleo- 
gráficos de un códice isidoriano. y 

El Dr. López Santos habló sobre San Isidoro en la literatura medieval. 

El Dr. Viñayo se ocupó de la problemática de la translación del cuerpo de 
San Isidoro. 

El Dr. Vázquez de Parga consideró a San Isidoro como historiador. 

El P. A. Custodio Vela examinó los aspectos críticos de las biografías isido- 
rianas. 

El P. Domínguez del Val analizó la utilización de los Padres por San Isidoro. 

El P. Goldáraz trajo la representación de dos patrólogos, ya fallecidos, cuya 
obra versa sobre puntos muy interesantes de San Isidoro. Del P. Madoz presentó 
un libro inédito sobre el Santo, y del Dr. Anspach una' serie de estudios inéditos 
que en esta ocasión se ponían al alcance de los congresistas. 

Aparte de este grupo selecto de nuestra Patria, hemos de añadir los nombres 
de los ilustres profesores Iñiguez, Gómez, Moreno y Casciaro que dilucidaron 
varios aspectos de la Biblia visigótica. 

De entre los especialistas extranjeros es de justicia hacer resaltar las co- 
municaciones del Dr. Bischoff, de la Universidad de Munich, que habló con la 
competencia que le caracteriza sobre los manuscritos isidorianos; de Mons. Mi- 
chele Pellegrino, de la Universidad de Turín, que estudió la influencia de las 
Confesiones en la obra isidoriana; el profesor Fontaine, especialista en el campo 
isidoriano y autor de dos gruesos volúmenes sobre San Isidoro y la cultura 
española, que versó sobre las fuentes de San Isidoro; de los Profesores Hillgart 
y Lawson, de Inglaterra, que se ocuparon de la bibliografía de San Isidoro en los 
últimos veinticinco años, y del texto de San Isidoro «de ecclesiasticis officiis», 
respectivamente; del P. McNally, de Estados Unidos, que hizo un serio y dete- 
nido estudio sobre las obras falsamente atribuídas a San Isidoro, indicando como 
origen de esas falsas atribuciones la escuela irlandesa de los siglos vuur-1x. Por 
motivos de enfermedad estuvieron ausentes los Profesores Sluk y Ratcliff, de la 
Universidad de Cambridge. ' 

Como final y fruto o resumen de la temática de cada ponente, se abrieron 
unos coloquios sobre los tres puntos principales de la obra isidoriana: su ori- 
ginalidad, su influjo cultural y la edición crítica de todas sus obras. Ante la ne- 
cesidad de emprender una edición crítica de las obras de San Isidoro se nombró 
un comité internacional, formado por los Profesores Bischoff, Hillgart, Fontaine, 
y Díaz y Díaz, que será quien coordine e impulse a todos los estudios encami- 
nados a una edición crítica. Se publicará, además, un Boletín bibliográfico, y se 
constituirá, en León, una biblioteca isidoriana que reúna la totalidad de los 
estudios y trabajos isidorianos publicados y manuscritos. De no ser- posible 
otra cosa, se dispondrá de microfilms de las obras publicadas. De esta manera la 
capital leonesa será el centro de los estudios isidorianos, en donde podrán los 
especialistas y estudiosos consultar todo el material e instrumentos de trabajo 
para sus investigaciones científicas. Esperamos que, como fruto perenne de este 


XIV Centenario, sea pronto una realidad lo que en la Reunión Internacional de 
León se ha acordado. 


* * * 


El Centro de Estudios filosóficos celebró en septiembre su XV Reunión en el 
Aloysianum de Gallarate, que ha sido llamado justamente «cittadella filosofica». 
El tema de los estudios versó sobre Filosofía y experiencia religiosa. Los tres 


relatores oficiales de la Reunión fueron Romano Guardini, Juan Guitton y el 
jesuíta Juan Lotz. ; 


Dn 
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El primero, Profesor de la Universidad de Munich, conocidísimo en el mundo 
Católico por sus Obras, habló de la Fenomenología de la experiencia religiosa, 
realzando su Carácter específico como contacto de un sujeto con una 
realidad totalmente diferente, misteriosa e inefable, y que sin embargo se pre- 
senta como un valor a la conciencia humana. El hombre es portador de la ex- 
periencia religiosa en su totalidad, es decir, toda su persona participa de ella. 

El Profesor de la Sorbona J. Guitton estudió la psicología de la experiencia 
religiosa, tratando de algunos aspectos de la conciencia religiosa que aparecen 
en el pensamiento contemporáneo. La conciencia religiosa pone al hombre en 
la esfera de lo «sagrado», de lo numinoso». «La conciencia santa es una concien- 
cia habitada por lo Sagrado». 

El P. Juan Lotz, Profesor de la Universidad Gregoriana de Roma, estudió 
el tema: La Filosofía frente a la experiencia religiosa. La experiencia religiosa. 
que es genuinamente experiencia, es teística y no intuicionística, dijo el confe- 
renciante: en ella hay un fenómeno original, irreductible, esto es, el encuentro 
del hombre con Dios, el diálogo entre el yo humano y el Tú divino. La filosofía 
vive de la luz del ser, la religión se entrega al misterio inefable del Ser: pero la 
última palabra de la fiilosofía y de la religión es la misma: la adoración del 
misterio. 

Hubo diálogos y numerosas intervenciones después de cada relación, distin- 
guiéndose entre otros los Profesores F. Bataglia, P. Prini, Lazzarini, La Via, 
A. Muñoz Alonso, Moschetti, M. T. Antonelli, Giánnini, Di Napoli... 


El día 12 de marzo de 1959 falleció en El Ferrol del Caudillo el P. Eulogio 
Nebreda, C. M, F. Después de unos años dedicado a la cátedra de Teología en 
los Colegios de su Congregación, marchó a Roma donde consiguió el Doctorado 
en Filosofía, Teología y Derecho Canónico. En medio de sus ocupaciones como 
Profesor de las ciencias eclesiásticas, encontró tiempo para dedicarse con frutos 
extraordinarios al estudio y a la invetigación científica. Podemos afirmar que 
poseyó una laboriosidad incansable. En sus estudios y en sus investigaciones 
ocupó un lugar preeminente San Agustín, a quien dedicó lo mejor de su vida. 
Todos recordamos su famosa Bibliographia Augustiniana, que para su tiempo 
fue un verdadero ejemplo e instrumento de trabajo indispensable para los agus- 
tinólogos, aunque actualmente haya quedado un poco atrasada. Además de esta 
obra clásica en los estudios agustinianos, publicó De oratione secundum divum 
Augustinum. Con ser ya mucho estas dos obras creemos que es mucho más lo 
que ha dejado sin publicar, por varias y para nosotros desconocidas causas. Ya 
en su obra De oratione secundum Divum Augustinum, 2 vols., y que comprendía 
la «theologia Ascetica» de una obra extensa sobre el santo que llevaba el título 
general «Divus Augustinus scientifice digestus», se anunciaba como de próxima 
aparición: De vita et perfectione christiana secundum divum Augustinum, y el 
volumen I de la «Theologia Dogmatica», con el título De sacra Scriptura iuxta 
divum Augustinus. Entre sus escritos y papeles que dejó al morir, encontramos 
los títulos siguientes: Tratado sobre la caridad, en San Agustín; Antropología 
sobrenatural de San Agustín; Pensamientos teológicos estresacados de San Agus- 
tín; San Agustín y la Eucaristía; Las bellezas de Jesucrito, según San Agustín; 
La filosofía de San Agustin; notas y esbozos. En general, son notas y apuntes, 
a los que no se puede dar fácilmente el orden que les hubiera dado en su día el 


autor. 


Algunas de las publicaciones agustinianas 


Fr. VICTORINO CAPÁNAGA, O, R.S. A.: San Agustín: Semblanza biográfica. 
Madrid (Edic. Studium), :1954, 35 ptas. 


* * e 
MicHeLE FenericO Sciacca: San Agustín, vol. I. Barcelona (Luis Mira- 
cle Editor), 1955, 150 ptas. 


* * * 
Fr. GrecorRIO ARMAS, O.R.S.A.: La Moral de San Agustín. Madrid 
(Difusora del Libro), 1955, 250 ptas. 


* * * 
AboLFOo Muñoz ALoNso: El Proceso intelectual de San Agustín. Madrid 
(Editora Nacional), 1955, 8 ptas. 


S * * * 
Estudios sobre «La Ciudad de Dios». (Número extraordinario de 
«La Ciudad de Dios».) El Escorial (Real Monasterio, 1955 - 1956, 


2 volúmenes, 400 ptas. 
* * * 


Fr. ANDRÉs MANRIQUE, O.S.A.: La vida monástica en San Agustín. 
El Escorial (Real Monasterio), 1959, 175 ptas. 
* * * 
CONSTANTINO PALOMO: El Aborto, en San Agustín. Salamanca. (Distrib. 
Difusora del Libro), 1960, 120 ptas. 


+ * * 
San Agustín: Estudios y Coloquios. Zaragoza (Inst. «Fernando el Cató- 
lico»), 1960, 90 ptas. 


* + * 
HENRI MARROU- A. M. La BONARDIERE: San Agustín y el Agustinismo. 
Madrid (Edic. Aguilar), 1960, 100 ptas. 
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hombre y en la Historia, Badajoz, 1960 (Diputación Provincial) 1960, 70 


CABREROS DE ANTA, Marcelino, La potestad dominativa y su ejercicio (Se- 
parata de la obra «La potestad de la Iglesia»), Barcelona (JUAN FLORS), 1960. 


FRUA, Pietro M., L'immacolata Concezione e S. Agostino: Ricerca del pensiero 
di Agostino e studio sopra le interpretazioni date alla sua dottrina in alcune 
fasi principali della storia di questo dogma, Saluzzo (Conv. S. Giovanni), 1960, 
rca., 214 págs., lire 1.000. 


De EDITORIAL COCULSA: Víctor Pradera, 65. Madrid (8). 


VARIOS, La misión Claretiana del Chocó: Cincuenta años al servicio de Cristo y 
de Colombia, Madrid, (ED. COCULSA), 306 págs., rca. 


De ARMAND COLIN: 103 Bd. Saint-Michel. París (5). 


CHAIX-RUY, Jules, Psychologie sociale et sociométrie, París (LIBR. ARMAND 
COLIN), 1960, 212 págs., rca., 4, 5L nF. 


De EDICIONES DINOR: Zubieta, 38. San Sebastián. 


DANIEL-LE MOUEL, Yvan-Gilbert, Mi cielo son los otros (Trad. de Julio Belloso), 
San Sebastián (ED. DINOR), 1960, 296 págs., rca. 


QUARDT, Roberto, El día en el claustro: Lecturas espirituales para religiosas 
(Trad. de Víctor Bazterrica), San Sebastián (ED DINOR), 1960, 270 págs., cart. 


KATTUM, Francisco Javier, Virgo praedicanda: Sermones en honor de la San- 
tísima Virgen María (Trad. de B. Unrrueta), San Sebastián (ED. DINOR), 1960, 


286 páginas, rca. 


VRIES, P. W,, La Iglesia y el Estado en la Unión Soviética (Trad. de J. G. Maris- 
cal), San Sebastián (ED. DINOR), 1960, 222 págs., rca. 


CROZIER, Michel, El obrero en U. S. A.: Fábricas y sindicatos de América 
(Trad. del francés) (ED. DINOR), 1960, 228 págs., rca. 


FOULQUIER, Emilio, Responsabilidad del cristiano ante el comunismo (Traduc- 
ción de Fernando Calvo Gutiérrez), San Sebastián (ED. DINOR), 1960, 125 


páginas, rca. 


De EDITORIAL LITÚRGICA ESPAÑOLA: Avda. José Antonio, 581. Barcelona. 


SANCHIS ALVENTOSA, Joaquín, Ejercitario; vol. IV: Curso para la juventud 
femenina. Curso para mujeres, Barcelona (ED. LIT. ESPAÑOLA), 1960, 246 


páginas, tela. 
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De EDIZIONI PAOLINE: Via Alesandro Severo, 56. Roma. 


CRISTIANI, León, Santa Rita de Cascia, Avvocata delle cause disperate 
(Trad. dal francese di Aurelio Reboldi), Roma (ED. PAOLINE), 1960," 280 pá- 
ginas, tela, lire 2.600. 


De EDICIONES FAX: Zurbano, 80. Madrid. 


GREENSTOCK, David, L., La armadura de Dios (Trad. de Constantino Ruiz 
Garrido), MADRID (ED. FAX), 1960, 216 págs., rca., 38 págs. 


NICOLAU, Miguel, Psicología y pedagogía de la Fe, Madrid (ED. RAZON Y FE), 
1960, 318 págs., rca., 75 págs. 


CASTRILLO, Tomás, Enemigos de Jesús en la pasión, Madrid (ED. FAX), 1960, 
232 págs., rca., 52 ptas. ; 


LEPP, lgnace, Claridades y tinieblas del alma (Trad. de Constantino Ruiz Garrido), 
Madrid (ED. FAX), 1960, 296 págs., rca., 65 ptas. 
Ll 
De EDICIONES “PUNTA EUROPA”: Montalbán, 14. Madrid. 


STAMATU, HORIA, La Juventud, hoy, Madrid (EDIC. PUNTA EUROPA), 1960, 
100 págs., rca., 20 ptas. 


De EDITORIAL “SANTA RITA”: General Mola, 87. Madrid. 
SANZ Y SANZ, José, Melchor Cano: Cuestiones fundamentales de crítica histó- 


rica sobre su vida y escritos, Monachil (ED. SANTA RITA), 1959, 588 pági- 
nas, rca., 140 ptas. 


De EDIZIONI ALFA: Via S. Stefano, 13. Bologna. 


PASSERI PIGNONI, Vera, 4rte e vita nel mondo contemporaneo: Inchiesta 
e propettive, Bologna (ED. ALFA), 1960, 350 págs., rca., lire 2.500. 


De PRESSES UNIVERSITAIRES DE FRANCE: 108 brd. St-Germain. París (6). 


GONSETH, Ferdinand, La Métaphysique et Vouverture a lP'expérience: Seconds 
Entretiens de Rome publiés sous la direction de..., París (PRESSES UNI- 
VERS. DE FRANCE), 1960, 296 págs., rca., NF 12. 


De MISIONERAS H. DEL COR. DE JESÚS: Puentezuelas, 31 dpdo. Granada. 


PIO XII. Haurietis aquas: Encíclica sobre el Sdo. Corazón, Granada (MIS. HIJAS 
DEL CORAZON DE JESUS), 1960, 94 págs., rca., 4 ptas. 


ALBARRACIN, Francisco, «Haurietis aquas»: Carta encíclica de S. S. Pío XII 
sobre los fundamentos del culto al Corazón de Jesús, comentada por Granada 
(MIS. HIJAS DEL SAGRADO CORAZON), 2.* ed. 1960, 342 págs., rca., 20 ptas. 


De EDICIONES “SíGUEME”: Fonseca, 1. Salamanca. 


GURRE, René-ZINTY, Maurice, Queremos ver a Cristo (Trad. de Fermín Ce- 
bolla López), Salamanca (Ed. «Sígueme») 1960, 258 págs. cart. 

SCHALLER, Jean Pierre, Dirección espiritual y medicina moderna (Trad. de 
Enrique San José), Salamanca (ED. SIGUEME), 1960, 266 págs., cart. 
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De EDITORIAL EL PERPETUO SOCORRO: Manuel Silvela, 14. Madrid. 


» PRADO, Germán; Misas dominicales y festivas: Guión gregoriano, Madrid 


(ED. EL PERPETUO SOCORRO), 1958, 206 págs., rca., 28 ptas. 


PRADO, Juan, Síntesis Bíblica, vol. 1: Orientaciones, Madrid (ED. EL PERPETUO 
SOCORRO), 1958, 176 págs., rca., 30 ptas. 


CONNELL, Francisco J., Teología para los seglares, tomo 11: Moral pública y 


profesional (trad. de Pedro R. Santidrian), Madrid (ED. EL PERPETUO SOo- 
CORRO), 1958, 352 págs., rca., 40 ptas. y 


CARRASCOSA, Francisco, Oficio de la Virgen del Perpetuo Socorro: Libro de 
melodías, Madrid (EL PERPETUO SOCORRO), 1958, 48 págs., rca. 


De EDITORIAL HERDER: Avda. José Antonio, 591. Barcelona (7). 


KNECHATLE, M. O., Vive y canta con la Iglesia: Formación litúrgica del niño 
(Trad. y adaptación de P, Pinedo Arzá. Suplemento musical de J. M. Goicoe- 
chea y Aizcorbe), Barcelona (ED. HERDER), 1960, 300 págs., rca., 85 ptas. 


GOLDBRUNNER, Josef, La libertad del clase del «Catecismo Católico» (Traduc- 
ción de J. Alberto Prades), Barcelona (ED. HERDER), 1960, 350 pági- 
nas, rca., 75 ptas. 


FOERSTER, Friedrich Wilhelm, Temas capitales de la educación (Trad. de 
Alejandro Ros), Barcelona (ED. HERDER), 1960, 240 págs., rca., 75 ptas. 


SCHNITZLER, Theodor, Meditaciones sobre la mise (Trad. de Daniel Ruiz 
Bueno), Barcelona (ED. HERDER), 1960, 606 págs., tela, 125 ptas. 


CZERNIN, Wolfgang, Un solo cuerpo, un mismo pan: Meditaciones litúrgicas 
sobre la Comunión (Trad. de José María Domínguez), Barcelona (ED HER- 
DER), 1960, 516 págs., tela, 100 ptas. 


De LES EDITIONS DU CERF: 29, Bd. Latour-Maubourg. París (7). 


JAEGER, Werner, Humanisme et Théologie (Trad. por H. D. Saffrey), París 
(LES EDITIONS DU CERF”, 1956, 126 págs., rca., 3,10 NF. 


De MARZORATI EDITORE: Via Privata Borromei, 1, B/17. Milano. 


CRIPPA, Romeo, Studi sulla coscienza etica e religiosa del seicento: Esperienza 
e liberta in J. Locke, Milano (MARZORATI EDITORE), 1960, 164 págs., rca. 
lire 1.200. 


ALBERGHI, Sante, Metafisica e spiritualistici italiani contemporanei, Milano 
(MARZORATI EDITORE), 1960, 318 págs., rca., lire 2.400. 


De VERLAG ARS SACRA: Friedrichstrasse, 9. Miinchen. 
RAHNER, Karl, Die Gnade wird es vollenden, Múnchen (VERLAG ARS SA- 
CRA), 1957, 28 págs., rca., DM 2,50. 


— Das Geheimnis unseres Christus, Miinchenm (VERLAG ARS SACRA), 1959. 
32 págs, rca., DM 2,50. 
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Del SECRETARIADO DE PUBLICACIONES: Universidad de Salamanca. 


DÍAZ Y DÍAZ, Manuel, Anecdotica Wisigothica, I: Estudios y ediciones de 
textos literarios menores de época visigoda, Salamanca (UNIVERSIDAD), 1958, 


134 págs., rca. 


SAPORTA-FRANK-REXER-ALLEN, Structural Studies on Spanish themes, Sa- 
lamanca (UNIVERSIDAD), 1955, 414 págs., rca. 


DíAZ Y DÍAZ, Manuel, Index Scriptorum Latinorum Medii Aevi Hispanorum, 
2 vols. Salamanca (UNIVERSIDAD), 1958-1959, XX-582 págs., rca. 


PERI, Hiram, Der Religionsdisput der Barlaam-Legende, ein Motiv abendlánd- 
ischer Dichtung (Untersuchung, ungedruckte Texte, Bibliographie der Le- 
gende), Salamanca (UNIVERSIDAD), 1959, 274 págs., rca. 


MALUQUER DE MOTES, Juan, Excavaciones arqueológicas en el Cerro del 
Berrueco. Salamanca (UNIVERSIDAD), 1958, 126 págs., y 26 láminas, rca. 


VARIOS, Cuadernos de la Cátedra de Unamuno, IX y X, Salamanca (UNIVERSI- 
1959-1960, 144 y 134 págs., rca. 


Del CONSEJO SUPERIOR DE INVEST. CIENT.: Vitrubio, 16. Madrid. 


MOLCHO, Michael, literatura sefardita de Oriente, Madrid-Barcelona (C. S. I. C.). 
1960, XXVIIT-426 págs., rca., 170 ptas. 


¡CANTERA ORTIZ DE URBINA, Jesús El comentario de Habacuc de Qumran, 
Madrid-Barcelona (C. S. 1. C.), 1960, 46 págs. rca. y 


SACRISTÁN LUZON, Mamuel, Las ideas gnoseológicas de Heidegger, Barcelona 
(CASAL AC AP 1999 1232 Págs. rca. alo ptas: 


MILLAS VALLICROSA, José M.*, Nuevos estudios sobre historia de la ciencia 
española, Barcelona (C. S. I. C.), 1960, 366 págs., rca. 


POZO, Cándido, La teoría del progreso dogmático en los teólogos de la escuela 
de Salamanca, Madrid (C. S. I. C.), 1959, XVITI-270 págs., rca. 


BROU, Louis; VIVES, José, Antifonario visigótico mozárabe de la Catedral de 
León, 1, Madrid-Barcelona (C. S. I. C.), XVIIL-636 págs., rca., 400 ptas. 


BORGES, Pedro, Métodos misionales en la cristianización de América, siglo XVI, 
Madrid (C. $. I. C.), 1960, 574 págs., rca., 180 ptas. 


PÉREZ CASTRO, F., Séfer Abisa, edición del fragmento antiguo del rollo san 
grado del Pentateuco hebrero samaritano de Nablus (Estudio, transcripción, 
aparato crítico y facsímiles pOr ............ ), Madrid (C. S. I. C.), 1959, IV-116 pá- 
ginas, XXIV láminas, rca., 410 ptas. 


Del INST. HISTORIQUE AUGUST.: Rue Paken, 109. Héverlé-Louvain. 


AGTERBERC, Marinus, «Ecclesia Virgo»: Etudes sur la virginité de d'Eglise et 
des fideles chez saint Augustin, HeverléLouvain (INST. HIST. ANGUST.), 
1960, 136 págs. rca., 120 Fr. B. 
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